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INTRODUCCIÓN 


1. Definición del tema 


El estudio de la cosmovisión andina, nos lleva a la comprensión de los grandes 
valores ancestrales que aún permanecen en forma “oculta”, pero que tienen vigencia en la 
experiencia de la vida cotidiana y la espiritualidad del habitante andino. La presente 
investigación, se centra en tres caminos del entendimiento, que son: el Hanan Pacha, el 
Kay Pacha y el Uku Pacha, una trilogía del sentido de la cosmovisión andina. Con esta 
investigación tenemos la pretensión de un acercamiento más respetuoso hacia la cultura 
andina, que por testimonio de sus ancianos y ancianas, han conservado esta sabiduría 


desde antes de las conquistas coloniales. 


PA Delimitación del tema de la investigación 


La cosmovisión andina es un tema que abarca muchas áreas, y su acercamiento 
requiere el uso de las ciencias socio-políticas, la antropología, la religión y otras afines. 
Pero esta investigación estará centrada en la comprensión del tiempo y espacio dentro de 
la trilogía mencionada. Para ello, el hilo conductor de la tesina será el esfuerzo de 
entender esa trilogía como valor ancestral, que puede orientarnos en la situación actual de 
la sociedad hacia la búsqueda de una nueva ética, donde quepan todos y todas en 
igualdad. Esa dimensión trilógica del mundo andino nos permite entrar en diálogo con el 


mensaje central del cristianismo. 


d Objetivos 


3.1. Objetivos generales 
a) Contribuir con esta investigación a identificar el tiempo y el espacio como 


valores culturales que han sido marginados en la cosmovisión andina, pero que continúan 


vi 


vigentes en la espiritualidad de las comunidades, tanto en su experiencia de relación con 


el Creador, con el prójimo como con la Pachamama. 


b) Procurar crear un espacio de diálogo entre la cosmovisión andina y el 


pensamiento cristiano. 
3.2. Objetivos específicos 


a).- Describir, comprender y reflexionar sobre el Hanan Pacha procurando entrar 
en diálogo con la teología cristiana. 

b).- Describir, comprender y reflexionar sobre el Kay Pacha procurando entrar 
en diálogo con la teología cristiana. 

c).- Describir, comprender y reflexionar sobre el Uku Pacha procurando entrar 


en diálogo con la teología cristiana. 


4. Justificación 


Hay un hecho histórico patente: los pueblos originarios sufren violencia, se han 
empobrecido, están amenazados de muerte. Toda su riqueza cultural y cosmovisión está 
en peligro de perderse, bajo la legitimación de un mundo globalizante y postmoderno. 
Ante esta realidad se hace necesario proponer una reflexión que partiendo de nuestra 
propia cultura y en diálogo con la tradición cristiana, permitan la construcción de un 


reino de Dios en justicia paz y vida armoniosa entre los pueblos andinos. 


5. Marco teórico 
5.1. Estado de la cuestión 


Durante el imperio de los incas y pre-incas su historia, sus tradiciones religiosas y 
culturales se trasmitían a través de la tradición oral. Estas están presentes en los pueblos 
andinos en abundancia, y son conservadas por los ancianos de las comunidades 
indígenas. La historia contada desde “abajo” es más conocida como sabiduría o tradición 
oral, y sus contenidos no siempre han sido reproducidos a través de la escrita. Existen 


materiales escritos sobre el tema de la cosmovisión andina, a partir del siglo XV, uno de 
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los más conocidos escritos es el de Guamán Poma de Ayala.! Para efectos de este trabajo 
he recurrido al legado de antropólogos, historiadores, y pastoralistas que han convivido 
con los andinos y han dedicado su vida a sistematizar por escrito parte de su vida, cultura, 
religión y su cosmología. Algunos de los escritores que abordan las temáticas de esta 
investigación son los siguientes: 

J. Alden Mason ?, antropólogo norteamericano, nos orienta en su obra “Las 
Antiguas Culturas del Perú”, un trabajo investigativo de envergadura, que está dividido 
en cuatro secciones y un total de 14 capítulos. En la primera sección, nos describe la 
geografía en que se asentó el imperio del TTahuantinsuyo y los primeros habitantes del 
mismo. En la segunda sección, presenta la historia de la cultura peruana, ordenada 
cronológicamente en eras y períodos, que incluyen las primeras culturas pre-incas. La 
tercera sección nos ubica específicamente en la historia, organización y religión del 
período de los Incas. Y una cuarta sección que da a conocer las artes y oficios, que 
desarrollaron los incas en este período y que perduran a través de los siglos siguientes a 
pesar de la conquista española. Para efectos de este trabajo es muy importante el capítulo 
13, que trata sobre la religión y describe la cosmovisión andina, especialmente la tarea 
que desempeñan los dioses tutelares ubicados en el Hanan Pacha y su relación con los 
seres humanos. 

Alfred Metraux?, antropólogo e historiador francés divide su obra en 13 
secciones. Inicia la historia a partir de la conquista de los españoles, hace un recuento de 
algunas culturas precursores de los Incas y se centra en el período de esta gran cultura, al 
describir la tarea de los 13 emperadores que gobernaron el Tahuantinsuyo. El orden 
cronológico de la historia de los habitantes de este continente, se orienta hacia el año 
8000 a.C. y hace un recorrido hasta el siglo XX. Señala algunos sucesos principales que 
marcan la historia de los Incas. De interés para nuestra investigación, es el tema del Dios 
Creador Viracocha y su no aparición o personificación, lo que genera una pregunta a sus 


adoradores ¿Dónde estás Viracocha? Incluye una recopilación de muchos testimonios de 


z Guamán Poma de Ayala (Waman Puma), La primera nueva crónica y buen gobierno, (Edición 


crítica de John V. Murra y Rolena Adorno. Traducciones y análisis textual del quechua por Jorge L. 
Urioste), México: Editorial Siglo XXI, 1980. 

2 J. Alden Mason, Las antiguas Culturas del Perú. México: Fondo de Cultura Económica, 1957. 

3 Alfred Metraux, Los incas. Buenos Aires Argentina: Centro Editor de América Latina, 1972 y 1975. 
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sublevaciones indígenas contra los españoles, en procura de restablecer el Imperio de los 
Incas, que iba muriéndose a lo largo de la conquista. 

P. Federico Aguiló, sacerdote jesuita de origen español, con estudios de filosofía 
y sociología, en su obra Tipología Religiosa Andina, presenta una interpretación 
antropológica de la religiosidad del imperio incaico dividido en tres secciones: la 
religiosidad uránica, la religiosidad totémica y la religiosidad agraria Pachamama. * 

Domingo Llanque Chana, religioso católico peruano, nació en Villa de Socca, 
Puno el 30 de Agosto de 1940; originario de la cultura aymará, nos entrega su obra: La 
Cultura Aymará desestructuración o afirmación de la identidad. Su contenido tiene 
grandes temas, como la historia, la cultura, la religiosidad y la lengua de la cultura 
aymará. Dentro del tema de la cosmovisión aymará, nos presenta el modelo conceptual 
del universo: Hanan Pacha, Kay Pacha y el Uku Pacha, cada uno de estos mundos 
habitados por seres vivientes, quienes tienen relación e influencia sobre los humanos. * 

Humberto Ramos Salazar, natural de La Paz Bolivia, pertenece a la pastoral 
evangélica, como aymará es un convencido del compromiso social y el valor cultural en 
el quehacer teológico. Su obra: Hacia una Teología Aymará, está dividido en tres 
capítulos, en el primero nos da a conocer los fundamentos del mundo aymará, su historia, 
sus raíces, testimonio y valores culturales, sobre todo en el campo de la agricultura y 
ganadería. En su segundo capítulo, presenta la cosmovisión de la cultura aymará, 
resaltando el choque cultural entre Abya Yala y el occidente cristiano. En el tercer 
capítulo, nos desafía a emprender un camino hacia una teología aymará, donde matiza la 
concepción de Dios en la cotidianidad, como experiencia de fe en el Dios de la vida y de 
la historia. El tema del tiempo y el espacio en la cosmovisión aymará, tan importante para 
nuestra investigación, lo desarrolla en el segundo capítulo de su obra. 

Finalmente Diego Irarrazaval”, perteneciente a la pastoral católica, desde su libro: 
Un Cristianismo Andino, nos entrega una obra formulada en cuatro partes. En la primera 
aborda la espiritualidad terrenal aymará: ritos, festejos, la vida y la muerte. En la segunda 


parte trata de la inter-religiosidad andina, tiempo ritual, mítico, ético y el tema de la 
4 P. Federico Aguiló, Tipología Religiosa Andina, La Paz Cochabamba Bolivia: EAL, 1988. 
3 Domingo Llanque Chana, La Cultura Aymará desestructuración y afirmación de identidad. Lima Perú: 


TAREA. 1990. 
6 Humberto Ramos Salazar, Hacia una Teología Aymará. La Paz — Bolivia: CTP — CMI. 1997. 
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modernidad y teología. En la tercera parte, trabaja sobre las comunidades modernas y la 
interacción con la Palabra. En la cuarta parte la producción teológica es considerada 
polifónica, pneumática y eco-humana. Precisamente en este libro encontraremos pautas 
que nos ayudarán en el diálogo interreligioso e intercultural, pues encontramos ejemplos 
de quechuas aymaras y mestizos que conviven con el cristianismo y se produce así un 
sincretismo religioso. Esto quiere decir que lo andino tampoco es una religión pura o 
segregada de lo moderno. “El acontecer histórico hace de lo andino una realidad 


cambiante y compleja, mestiza, inter-religiosa e inter-cultural.”% 


6.2 Hipótesis de investigación 


La espiritualidad andina se manifiesta en una cosmovisión triológica, que comprende el 
Hanan Pacha, el Kay Pacha y el Uku Pacha. Desde esa triología y una relectura del 
cristianismo se hace posible el diálogo y el surgimiento de una teología andina 


intercultural. 


6.3 Elementos conceptuales 


La cosmovisión andina se caracteriza por un entendimiento triológico, es decir un 
mundo expandido en tres dimensiones: el Hana Pacha, el Kay Pacha y el Uku Pacha. A 
continuación daremos a conocer algunos de los elementos conceptuales que utilizaremos 
en esta investigación”. 

Pacha: tiempo-espacio. 
Pachamama: madre naturaleza. 
Hanan Pacha: el mundo de arriba. 


Kay Pacha: el mundo presente. Donde mora la gente, animales y plantas, donde se 


desarrolla la relación del ser humano con los dioses o espíritus, la relación de 


7 Diego Irarrazaval, un Cristianismo Andino. Quito Ecuador: Abya Yala. 1999. 

$ Nota de presentación al libro de Irarrazabal, escrita en la contratapa. 

? Definiciones tomadas de la siguiente bibliografía: Domingo Llanque La Cultura Aymará. 1990.Humberto 
Ramos Salazar, hacia una Teologia Aymará. 1997. Diego Irarrazaval Un Cristianaismo Andino. 1999. 


reciprocidad entre las comunidades (Ayni). Kay designa a la misma vez espacio (aquí) y 
tiempo (presente). 

Uku Pacha: el mundo de abajo. 

Quipa: al mismo tiempo es atrás -futuro, es decir lo realizado queda atrás, pero al mismo 
tiempo viene lo que se ha de realizar. 

Ñaupa: al mismo tiempo es delante — pasado, es decir lo que se ha de realizar está 
delante y el pasado va adelante. 

Mito: En esa misma línea del entendimiento de la cosmovisión andina, el mito, las 
leyendas, fábulas y cuentos, anteceden a la historia y expresan una realidad vivida, por lo 
tanto hay coherencia, reciprocidad en la vida social, económica, religiosa del poblador 


andino. 


6.4 Metodología 


En el artículo de Margit Eckholt sobre el tema de la cultura como nuevo lugar 
teológico se recurre a las preocupaciones últimas de la búsqueda de una nueva 
metodología teológica. La metodología del paradigma epistemológico básico cuya 
influencia se ha mantenido desde la Edad Media, está perdiendo su vigencia en la 
actualidad. Por ello se hace necesaria una “teología en la pluralidad de las culturas” “0, 
Durante la historia colonial las identidades culturales, en los continentes de América, 
África y Asia, sufrieron una ruptura en su fundamento teológico ancestral. La mentalidad 


eurocentrista no estaba dispuesta a aceptar y reconocer en los “otros”!! 


, la variedad de 
experiencia religiosa y las distintas formas de ciencia y de pensamiento existentes en 
estos continentes “descubiertos” e invadidos. Esta tesis de nueva metodología teológica 
nos lleva a reflexionar que la fe cristiana debe empezar por el reconocimiento de las 


culturas en particular, tal y como lo ha afirmado Cheng: 





10 Margit Eckholt, La Cultura como nuevo lugar teológico: Perspectivas para un pensamiento teológico en 
camino hacia una nueva ecumen, en: Raúl Fornet Betancourt, Resistencia y Solidaridad. Madrid: Ed. 
Trotta, 2003. Pág. 302-317. 

1! Sobre el egocentrismo, la conquista espiritual, la modernidad y el encubrimiento del otro véase: Enrique 
Dussel, El encubrimiento del otro. Hacia el origen del mito de la modernidad, Quito: Ediciones Abya- 
Yala, 1994. 
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La teología, los teólogos, hoy en contextos humanos nuevos, están llamados a 
buscar la inteligencia de la fe por medio de y en las culturas, que constituyen 
como sus terrenos de encarnación y expresan sus valores mediante vías y medios 
distintos a la razón greco europea. 


Bajo ese nuevo marco de reflexión metodológica es que pretendemos encaminar 
este trabajo de investigación. Para tal efecto hemos dividido el trabajo en tres capítulos, 
en los cuales se trata de abordar la espiritualidad andina a través del significado de Hanan 
Pacha, Kay Pacha y Uku Pacha. Cada capítulo pretende brindar una explicación de estos 
conceptos, de sus interrelaciones y de la unidad espiritual que encierra esta triología. 
También nos interesa destacar algunas distorsiones que han sufrido estos conceptos por 
parte del cristianismo y hacemos un esfuerzo por brindar algunas pistas que harían 


posible un diálogo de la espiritualidad andina con la tradición cristiana. 


xi 
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CAPITULO I 


HANAN PACHA: EL MUNDO DE ARRIBA 


En este capítulo nos ocuparemos de explicitar el concepto de Hanan Pacha en la 
cosmovisión andina. Para tal efecto utilizaremos el entendimiento de Domingo Llanque y 
Federico Aguiló en los aspectos generales sobre dicha cosmovisión. Luego nos 
detendremos a describir la espiritualidad andina en torno a Viracocha y las divinidades 
tutelares. Por último, apuntamos al impacto del cristianismo colonial sobre esta 


espiritualidad andina. 


1.1 Cosmovisión andina 


Las comunidades campesinas andinas consideran que las divinidades, la 
naturaleza, el hombre y la Pachamama (madre tierra), son un todo que viven 
relacionados perpetuamente. Esa totalidad vista en la naturaleza es para la cultura andina 
un ser vivo. El hombre tiene un alma, una fuerza de vida y también lo tienen todas las 
plantas, animales y montañas. La cosmología de los pueblos pre-coloniales e incas 
asumió una trilogía donde el misterio de la vida es explicado a través del Hanan Pacha, el 
Kay Pacha y el Uku Pacha.'? 

El Hanan Pacha es el mundo de arriba en donde se encontraban las divinidades, 
las estrellas, el sol la luna y los seres celestes, que se comunicaban a través del rayo, la 
lluvia y otras manifestaciones como el arco iris, las granizadas, la helada y los vientos. 
Todos estos elementos manifestaban el mensaje de los dioses celestes hacia el ser 
humano y su entorno. 

El Kay Pacha es el mundo de aquí, la vida relacionada con la madre tierra 
Pachamama. Aparte del culto a los seres celestes, por considerarlas como fuerzas 


creadoras de la vida; la espiritualidad andina tenía como seres divinos a otras fuerzas de 


12 Para una ampliación de esta trilogía en la cultura aymará, véase: Domingo Llanque Chana. La Cultura 
Aymara: desestructuracion o afirmación de identidad. Lima: IDEA-TAREA, 1990, 69. 


la tierra. De ahí nace el culto a las Huacas, que pueden ser lugares considerados sagrados 
como las cuevas, lagunas, manantiales, rocas grandes y los cerros altos. 

El Uku Pacha es el mundo debajo de la tierra, que es la morada de los seres 
subterráneos, de las semillas que germinan y de los muertos. La vida de las personas 
después de la muerte no estaba considerada en el entendimiento andino, culpa o juicio se 
realizaba dentro del tiempo y espacio presente, otras nociones que algunos autores 
plantean, son considerados después de la inculturación del cristianismo del siglo XVI 


Antes el habitante andino vivía en un mundo sagrado y presente: 


Un mundo que solamente tiene sentido religioso, para él la religión no es una 
institución separada del resto de la sociedad sino el factor clave que afecta todo lo 
demás en su cultura. Su salud, su familia, su chacra, su ganado, su trato con los 
demás hombres, aun su diversión: brevemente, toda su visión del mundo se 
enfoca desde el punto de vista religioso.'* 


Aún en la actualidad la cosmovisión andina considera que toda la vida constituye 
una permanente espiritualidad: el encuentro con la tierra, la sacralidad del trabajo sobre el 
campo, la siembra y la cosecha, así como es sagrado también el proceso mismo del 
nacimiento y de la muerte. Por eso ellos y ellas no pueden manejar ese dualismo del 
pensamiento occidental, es decir no se comprende una separación entre espiritualidad y 
agricultura, lo sagrado de lo profano, mundo material y espiritual, se mantiene una unidad 
y reciprocidad. Para el habitante andino el mundo es una totalidad viva, cualquier evento 
se entiende inmerso dentro de los demás y donde cada parte refleja el todo, esta totalidad 
colectiva es el Pacha. 

Federico Aguiló!* se acerca al entendimiento de la cosmovisión andina más bien 
desde una interpretación antropológica, considerando tres dimensiones religiosas del 
imperio incaico: la religiosidad uránica, la totémica y la agraria. La religiosidad uránica 
es generada desde arriba, desde la cúpula de la pirámide social con el control del “status 
quo” para mantener la unidad y sumisión al resto de las etnias, idiomas y culturas. En la 


región uránica están las divinidades lejanas y poderosas, creadoras, astrológicas como 





13 Thomas Garr. Cristianismo y religión quechua. Cuzco: IPA, 1972, 183. 
MP. Federico Aguiló. Tipología religiosa andina. L a Paz Cochabamba Bolivia: EAL, 1988. Sacerdote 
jesuita nació en Palma de Mallorca España con estudios del idioma quechua, filosofía y sociolo gía. 


son: el sol, la luna y las estrellas que también se imponen de arriba hacia abajo y causan 
gran temor, admiración y obediencia. 
Genera a la vez sentimientos de grandeza y majestad al buscar identificar a los 
dirigentes del sistema con la misma divinidad. Este tipo de religiosidad no logra 
fácilmente integrarse y hacerse carne propia en los estamentos populares de 
cuño agrario.'? 

Aquí el juicio de Aguiló es muy fuerte, su comprensión de la cosmovisión andina 
no lo usa desde el sistema integrador, de interrelación, sino más bien del pensamiento 
lineal y vertical que llegó con la conquista. 

En contraposición al modelo uránico, Aguiló plantea la religiosidad totémica, un 
modelo que representa a una organización social intermedia, un esfuerzo de auto 
identificación de los diversos grupos étnicos como son: los aymarás, quechuas, puquinas, 
wancas y otros que proceden de la organización pre-inca en Tiahuanaco. En esta 
religiosidad se idealiza a los animales salvajes como una imagen agresiva, de fortaleza y 
de carácter conquistador. Cada ayllu presenta sus propios dioses tutelares como: el amaru 
(serpiente), el mallku (cóndor), el puma y otros que con el paso del tiempo se fueron 
perdiendo en el camino, tal y como sucedió con la adoración de los auquénidos (paco, 
guanaco) que pertenecían a la transición de cazadores a sistemas pastoriles. La 
religiosidad agraria Pachamama surgió del contacto con la naturaleza y los fenómenos 
atmosféricos y la razón de existencia depende de la actividad agrícola. Esta religiosidad 
surge desde abajo y en forma espontánea. 

Aguiló considera que estas tres expresiones de la religiosidad andina existente 
durante el incanato, han sufrido un proceso de sustitución operado por la religión católica 
desde la colonia. Frente a la religiosidad uránica, este autor considera que el proceso de 
sustitución cristiano de la Iglesia Católica tuvo un éxito total, cuando afirma que “No 
existe entre los campesinos actuales Aymaras y Quechuas ni siquiera un recuerdo de su 
ancestral divinidad uránica, Inti ya que no les dice nada: no hay memoria histórica de lo 


artificialmente impuesto”. ** 


15 Tbíd., 9. 
16 Tbíd., 10. 


Otra es su opinión con respecto a la religiosidad totémica y agraria, pues 
considera que el proceso de sustitución que pretendió operar la Iglesia Católica no logró 
alcanzar la profundidad que si operó en la religiosidad uránica. Opinión que no 
necesariamente tenemos que admitir, dado que hasta el día de hoy podemos apreciar la 
intensidad con que se realizan las ceremonias del Inti Raymi del Cuzco el 24 de junio de 
cada año. 

En resumen, podemos indicar que la explicación de Domingo Llanque se 
aproxima mejor a la espiritualidad y cosmología andina. Por su parte Aguiló hace un 
esfuerzo de tratar de relacionar las cosmovisiones andinas con el legado del cristianismo 
explicándolo a través del proceso de sustitución religiosa practicado por la Iglesia 


Católica desde la colonia, que a su juicio tuvo mayor impacto con la religiosidad uránica. 


1.2. El concepto de Pacha 


Amilcar Castañeda plantea su concepto sobre Pacha, en relación de cómo el 
hombre andino ve el universo y el mundo circundante, lo sagrado y lo divino, como sus 
interrelaciones. Acepta que a través de la historia los diversos pueblos andinos fueron 
configurando una concepción del universo, de la naturaleza y del ser humano. Los incas 
en su fase de mayor desarrollo entre los siglos XIII al XV, lograron expresar plenamente 
el significado del Pacha. 


El Pacha es la unidad de espacio y tiempo, de la existencia material e inmaterial. 

Es la historia, donde interactúan los agentes que originan los sucesos sociales, 

naturales y cósmicos. El Pacha se entiende en dos dimensiones: el espacial y el 

temporal.'” 

Luego del proceso de colonización se dieron diversos niveles de preservación y 
adaptación de la cosmovisión expresada. Castañeda, plantea el proceso sincrético de la 
religiosidad andina frente a la religión católica. 


Bouysse-Cassagne y Harris advierten que a partir de la mitad del siglo XVL 


cuando los europeos llegaron a América, se enfrentaron con dos problemas, con una 





17 Amilcar Castañeta, “Cosmovisión de los Runas” en Búsqueda de espacios para la vida: 1 encuentro 
continental de teologías y filosofías afro, indígena y cristiana. Cayambe-Ecuador: ABYA-YALA, 1994, 
76. 


tierra desconocida y con una concepción del mundo ajena y nueva. Como todos los 
vencedores procuraron destruir las creencias de los vencidos para sustituirlas por su 
propia religión y forma de pensar. “En menos de un siglo la figura del Dios cristiano 
encubrió a la del sol, lo cual en tiempos anteriores ya había reemplazado a la del 
Wiracocha sucesor a su vez de Tunupa.*!* 

Estas sustituciones que demostraron los vencedores, lo hicieron bajo una lógica: 
la del vencedor y la del vencido, afectando las categorías mentales o las tradiciones 
culturales del conjunto de la sociedad. En su esfuerzo de evangelización creyeron hallar 
muchas semejanzas entre las creencias andinas y las que trajeron ellos, sin embargo, 
tuvieron grandes dificultades como advierte los autores. Tropezaron con el idioma, 
encontraron muchas metáforas con sus propios significados y resonancias y que 
resultaron incomprensibles para ellos. 

Por ejemplo el jesuita Ludovico Bertonio, escritor del primer diccionario de la 
lengua aymará, tropezó en su traducción al sistema conceptual conocido, frente a otro 
sistema expresivo que va más allá de la lengua, cuyo conjunto constituyen los modos de 
expresión de una cultura desprovista de sistema de escritura. Los autores comparten una 
anécdota: “Cuentan actualmente los Laymi de Potosí, que antes la gente sabia escribir, 
pero que los españoles al momento de la conquista, les dijeron: “carajo indio, no sabes 
escribir” y los descalificaron.”!? Claro que sabían “escribir” pero a su manera, otra clase 
de escritura distinta a las formas occidentales. Son famosos los quipus, tiras de cordones 
con nudos que registraban su historia y los qillqa que eran los vasos o cantaros dibujados. 

Las vestimentas y los tejidos que registraban todo un mensaje a través de las 
figuras y colores para las diferentes edades. En estos tejidos se puede leer a la vez la 
región de donde procede la prenda, su riqueza, su grado de creatividad y hasta los lazos 
que mantiene con gente de otras comunidades. Otra forma de comunicarse era con el uso 
del cuerpo, en estas sociedades sin escritura en ocasiones rituales se marcaba 
directamente el cuerpo y se utilizaban la pintura; incluso a los niños se les manchaba la 


cara con sangre de vicuñas para diferenciar a qué grupo pertenecían”. Todos estos 


18 Therese Bouysse-Cassagne/Olivia Harris Tristan Platt y Verónica Cereceda, Tres Reflexiones sobre el 
Pensamiento andino ”, La Paz: HISBOL, 1987, 11. 

19 Tbíd., 12. 

20 Tbíd. 


ejemplos y muchos más eran un gran soporte que facilitaron al proceso de la 
memorización que luego se trasmitían de generación a generación. 

El concepto de Pacha que presentan estos autores, podemos resumirlo de manera 
que quede entendible. En el diccionario de Bertonio encontramos dos significados 
relacionados con el Pacha, Pacha LLikhuti (estar muy raso el cielo) y lo contrario 
laccampu llikhuti (serenarse el cielo). Tanto en el aymará y el quechua del siglo XVI, 
Pacha se refiere a la luz del día, más que al espacio donde vuelan los pájaros. También 
Pacha significa tiempo, pues Miccapacha es equivalente a tiempo antiguo; Huccapacha 
hutatha, vendrá a tiempo, a tal hora, señalando el sol. Es decir, existía una clara 
identificación de Pacha o tiempo con el sol, que es el elemento primordial en la 
experiencia y la mediación del tiempo. 

También Pacha alcanza nociones espaciales, ya en el siglo XVI los 
evangelizadores utilizaron el concepto Pacha para expresar su propia orientación 
espacial: el cielo arriba y el infierno debajo de la tierra. En la actualidad Pacha puede 
referirse directamente a la tierra, aunque parece evidente que este uso deriva de la 
Pachamama (tratamos en próximo capítulo) divinidad que expresa la fertilidad de la 
tierra. Significa entonces suelo o lugar con una orientación temporal y espacial 
estrechamente relacionadas. También es evidente que incluye la noción de totalidad y 
abundancia, por eso muchas veces se ha traducido al castellano como “universo”, dentro 
de ella queda incluido tiempo y espacio y evidentemente de universalidad. Pacha en el 
sentido de tiempo no se refiere a la eternidad, ni a una sucesión infinita de momentos, 
sino a épocas delimitadas, y de duración especifica. El año por ejemplo está dividido 
entre el thata Pacha, lupi Pacha y jallu Pacha, estas son las épocas del año, del frío, del 
calor y de la lluvia, pero no como un movimiento lineal de lo pasado, sino en una serie de 
edades llamadas también Pacha”!, todo es circular va y regresa, pasa y vuelve, es pasado 
presente y futuro. 

Domingo Llanque, desde la cultura Aymará, aporta su concepto de Pacha como 


un vocablo que encierra conceptos de espacio, tiempo e historia: 


21 Tbíd., 18,19. 


Pacha, como una conceptualización de la realidad cósmica, expresa las relaciones 
existentes entre las distintas esferas o zonas: física, sideral y espiritual. El espacio 
geográfico es captado como una realidad ordenada que debe ser compartido tanto 
por los humanos como por los animales y plantas, el espacio sideral es captado 
como un orden pre-establecido en donde las estrellas y los astros luminosos 
cumplen su función; asimismo con la esfera espiritual debe ser mantenida una 
relación de reconocimiento, puesto que el bienestar de la humanidad también 
depende de la intervención favorable de las divinidades.” 


1.3. Viracocha y las divinidades tutelares del Hanan Pacha 


Así como nos advierte Alden Mason, en la consideración de las divinidades del 
Hanan Pacha, no hay una sola nominación, a lo largo del imperio Inca, éstas desde el 
tiempo de sus precursores, tenían sus propios nombres de acuerdo a las regiones de 
ubicación. Después de la conquista también sufrieron sustitución o reemplazo de 
nombres. Por eso advertimos que es un error creer que la religión aymará o quechua, 
tenía desde sus precursores como único eje de adoración al sol (Inti). Es cierto que en el 
periodo incaico el sol ocupaba un lugar preponderante entre los dioses del Hanan Pacha y 
que hasta el día de hoy existen en muchos lugares megalitos o Inti-huatana (piedras para 
amarrar el sol). Sin embargo, la adoración al sol era responsabilidad y privilegio de la 
clase gobernante y no del pueblo. Es decir que la adoración al sol fue una imposición 
desde arriba, y cada grupo o ayllu podía, a la vez, seguir con sus divinidades locales. 

La mayoría de los autores consultados, coinciden en que la deidad suprema era 
el Creador, que generalmente se conoce como Viracocha, pero como advierte Mason al 
parecer este nombre era solamente uno de sus muchos títulos, incluso dice que este Dios 
supremo no tenía un nombre verdadero, porque pudo haberse considerado demasiado 
sagrado para ser pronunciado y que posiblemente tampoco los cronistas lo conocieron”, 
Metraux afirma que la misteriosa figura de Viracocha intrigó a los exégetas de la religión 
incaica?*, quienes dieron diferentes consideraciones en el entendimiento de la mitología 
de las diferentes tribus indígenas. Viracocha es conocido como: el “viejo del cielo”, el 


” cc 


“hacedor de la tierra”, “creador del mundo”, “civilizador” y “transformador”. Viracocha 


22 Domingo Llanque Chana, La Cultura Aymará: desestructuración y afirmación de identidad. Lima Perú: 
TAREA. 1990, 88. 

23 Mason, 191. 

24 Metraux, 89. 


se manifiesta en varias creaciones sucesivas; primero crea el cielo y la tierra, dentro de la 
cultura tiahuanaca, crea a las poblaciones, les deja mandamientos y otras enseñanzas a 
toda la población y les ordena ir a poblar los diferentes lugares que él mismo les asigna. 
Después de completar su creación, se dirige hacia el mar, extiende su manto y como si 
fuese una embarcación sobre ella desaparece en el horizonte, allí desaparece como 
creador y civilizador.* Muy parecido escribe Mason esta parte final de Viracocha, de 
quien dice: 

Después de recorrer todo el país instruyendo a su pueblo, partió desde las costas 
del Ecuador a través del pacifico caminando sobre las olas. Como Cortes en 
México, Pizarro y sus hombres fueron tomados por el dios que regresaba: a 
partir de esa época y todavía hoy en día hay lugares en los que se da el nombre 
de Viracocha al hombre blanco.” 

Es importante considerar estas últimas sospechas por ambos autores, porque la 
facilidad de la conquista se dio, precisamente porque los españoles no encontraron 
resistencia alguna de parte de los habitantes del imperio incaico, como vieron llegar a 
estos conquistadores por el mismo lugar que había desaparecido, creyeron que Viracocha 
había regresado posiblemente a tomar juicio por sus malos actos y la situación coyuntural 
en que se encontraba el Imperio, la lucha por el poder entre los hermanos Huascar y 
Atahualpa y se sometieron voluntariamente a la muerte. 

Viracocha también fue conocido con otros nombres, dependía de los sectores 
donde estaba ubicada la población. Durante la expansión de las culturas Tiahuanaco y 
Wari, se llamaba Apu kon ticsi Wiracocha que cuando se desglosa en silabas significan: 

Apu= Señor 

Kon= agua 

Tiksi= principio o fundamento 

Wira= grasa o sebo 

Cocha= laguna, espíritu del agua. 

Los pobladores de las culturas de la costa del Tahuantinsuyo, también hacen 


diferencia, para ellos es el dios Pachacamac; Pacha = espacio y tiempo; camac = fuerza 


25 Ibíd., 90. 
26 Mason, 192. 


eficaz, fuente de vitalidad. Entonces Pachacamac es lo que anima, da fuerza vital al 
universo en términos de tiempo y espacio. 

También es conocido como el dios Roal, así lo llama Juan Núñez un antropólogo 
de la Universidad del Cuzco?””, quien lo describe como el espíritu creador (Kamac) 
primigenio, único y ubicuo, es invisible, existe desde los albores del tiempo, el fue quien 
dio origen al universo a otros espíritus de menor jerarquía, creó a todos los animales y 
plantas y dio origen a la estirpe de los humanos. 


Reflexionando sobre Viracocha, Concepción Bravo Guerreira? 


, acepta que la 
divinidad creadora más antigua y que aparece con distintos nombres en distintas áreas de 
difusión es Wiracocha, cuyo culto se extendería desde el altiplano de Perú Bolivia 
pasando por la región central del Perú con ramificaciones desde el sur de Chile, 
Argentina hasta el norte de Perú y Ecuador. 


En la cosmovisión de las gentes andinas, de cultura básicamente agraria, se 
consideraba la actuación de esa divinidad a través de las fuerzas de la naturaleza y 
de los seres celestes, que influían sobre el clima y el régimen de lluvias, de las que 
dependían las cosechas y los pastos para los ganados. El culto a estos seres 
celestes o fuerzas como las del rayo y el trueno fue general en todos los pueblos 
del área del Tahuantinsuyo, que los incas sometieron a su supremacía.” 


1.3.1 Divinidades Tutelares del Hanan Pacha 


Después de Viracocha, el Sol (Inti) fue la divinidad más reverenciada por los 
incas, era la deidad principal y considerada el progenitor de la dinastía real, representaba 
el poder militar. Los cronistas destacan que el Sol, tenían el mayor número de sacerdotes 
y mujeres que le servían, los cronistas lo llamaron a esas mujeres como las “vírgenes del 
Sol” y el santuario más grande llamado “Templo del Sol” estaba ubicado en Coricancha 
Cuzco”. La investigadora Concepción Bravo, encuentra en los cronistas como una 
advertencia, de que el culto al Sol, “Fue una innovación incaica, de implementación 


reciente antes de la llegada de los españoles, y su desaparición, cuando el culto ya no 


27 Juan V. Núñez del Prado Bejar, “El mundo sobrenatural de los quechuas del Sur del Perú en Allpanchis, 
Vol. Il revista anual, Cuzco 1970, 70. 

28 Concepción Bravo Guerreira. “La unificación andina de los Incas”, en Manuel Ballesteros Gaibrois. 
Cultura y religión de la América Prehispánica. Madrid: BAC, 1985, 287. 

29 Ibíd., 287. 

30 Mason, 192. 


estuvo asistido oficialmente por el Estado, fue fulminante.”*! Es decir que esta adoración 
al Sol no tuvo mucha duración en comparación a los otros dioses o Apus que se 
identificaban con las regiones diversas, mientras la adoración al sol era responsabilidad y 
privilegio de la clase gobernante y no del pueblo, por ello es considerado que la 
adoración al sol fue una imposición desde arriba y cada grupo o ayllu podía, a la vez, 
seguir con sus propios dioses locales, como acota el Inca Garcilazo de la Vega: “Después 
de sujetada la provincia, lo primero que el Inca hacía era, como rehenes, tomaba el ídolo 
principal (...) y lo llevaba al Cuzco (...) no echaban por tierra los dioses ajenos luego que 
conquistaban alguna provincia.”*? 

Las divinidades en importancia que le seguían al Sol eran: el dios del trueno (Inti Illapa), 


lanzador de rayos, el amo del granizo y de la lluvia. Metraux da la explicación siguiente: 


Recorría los espacios celestes, armado de una masa y de una honda cuyo ruido 
seco, en el momento en que tiraba su proyectil, era percibido como el gruñido de 
la tormenta. Los indios veían su silueta en el cielo, dibujando por las estrellas de 
la Osa Mayor, en las cercanías de un río, la Vía actea, de donde sacaba el agua 
que repartía sobre la tierra.* 


En importancia, le seguía la Luna (Illapa o mamaquilla), divinidad que era considerada 
como la esposa del Sol, no tenía mucha veneración, pero era de gran utilidad en la 
elaboración del calendario y fiestas relacionados a la vida agrícola y ganadera. Por el 
movimiento de la luna (luna llena, luna nueva, cuarto creciente y cuarto menguante), 
podían presagiar los días apropiados para la tarea agrícola, y la posición de la luna podía 
indicar también la duración del tiempo de invierno o el verano. Metraux encontró 
similitud en muchos otros lugares del mundo, respecto a los eclipses de la luna, como una 
serpiente o puma que intentaba devorar a la diosa Luna, por lo tanto se le ahuyentaba con 
amenazas y ruidos. 

El Coyllur (complejo de estrellas), también era considerado como una divinidad. 
La Vía Láctea era conocida como Mayu, su principal estrella era la del sur conocido 


como la Chacana. Estas divinidades menores del Hanan Pacha, tenían un significado 





3! Ballesteros, 288. 
32 Garcilazo de la Vega, Comentarios reales del Inca, Tomo XIX, serie Biblioteca Peruana. Lima, 1973, 74. 
33 Matraux, 193. 
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especial para la convivencia del habitante andino. Federico Aguiló da gran importancia a 
esa dimensión uránica como parte de la religiosidad agraria andina, cuando afirma: 


La característica de nocturnidad y contacto germinal con la luna, las estrellas, Vía 

Láctea, Venus, etc. La religión pastoril en este sentido hace converger el objeto de 
su vida, los auquénidos, por una parte, y el escenario uránico que los envuelve por 
otra. De ahí surge el cognotismo lingúístico aymará: Warawara (estrella) y Wari 
(vicuña); illama (luz estelar) y la llama. De esta forma se proyecta en el escenario 
uránico la realidad demasiada inmediata y cercana, para su divinización, los 
mismos auquénidos. La vivencia pastoril se ha mantenido íntimamente ligada a la 
vida agrícola, por eso tales elementos religiosos se han consustanciado con la 
misma religiosidad agraria.** 


1.4. Desencuentros y encuentros entre la espiritualidad andina y el 
cristianismo 


En el Hanan Pacha hemos presentado a Viracocha como el creador del Universo, 
que tenía gran poder y era merecedor de una adoración especial, en comparación con los 
dioses tutelares. Estas otras divinidades tutelares tenían menor rango y eran más 
familiares al ser humano en la cotidianidad. Las prácticas religiosas del cristianismo con 
sus santos y vírgenes se entremezclan con las prácticas de los pueblos incas, 
produciéndose un sincretismo religioso. 

Manuel Marzal, en su libro “El rostro indio de Dios”, nos habla de la necesidad 
de una nueva reflexión de parte de las iglesias sobre la evangelización integral de los 
pueblos y culturas indígenas. Es importante conocer cómo se fue conformando el rostro 
de Dios a través de las tradiciones míticas y los rituales autóctonos durante la primera 
evangelización. Por otro lado vemos la difícil situación, que viven estos pueblos como 
producto de esa evangelización. Los pueblos no recibieron una evangelización 
liberadora, integral, que presentara un Dios trino en unidad, que beneficiara a los pueblos 
conquistados, sino que estos fueron considerados poseedores de religiones demoníacas. 
La cruz y la espada, la Iglesia Católica junto al invasor, se constituyeron en una unidad de 
conquista y colonización aterrorizante. Marzal ve una contradicción abierta en la 
pretensión de la primera evangelización, cuando afirma: 


34 Aguiló, 77. 
35 Manuel Marzal (editor) el rostro Indio de Dios. México, Universidad Iberoamericana, Abril 1994,3. 
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En primer lugar, el carácter demoníaco que se atribuía a las religiones indígenas, 
con el agravante de que dichas religiones permeaban casi todos los aspectos de la 
vida; y, en segundo lugar la estrecha vinculación de la iglesia con el estado 
colonial, que no solo trataba de dominar políticamente y transformar 
culturalmente a los pueblos conquistados, sino que los explotaba 
económicamente.*% 


En respuesta a esta evangelización que no era más que una herencia de la teología 
medieval, algunos misioneros, se dieron cuenta y comenzaron a defender que estas 
religiones tenían cosas válidas y conocían al Dios verdadero con la luz de su razón 
natural. Marzal nos recuerda los ejemplos del padre jesuita José de Acosta y de Bernabé 
Cobo. 

El padre jesuita José de Acosta, teólogo del III concilio limeño, (1582-1583), se 
opuso al método radical de evangelización que a sangre y fuego destruían los ídolos y 
otros elementos de las religiones americanas por los conquistadores y algunos 
misioneros, Acosta manifestó: 


En vez de esforzarse en quitar primero por la fuerza la idolatría, antes de que los 
indios espontáneamente reciban el evangelio (...) es cerrar la puerta del 
evangelio a los infieles, en lugar de abrirla (...) antes hay que quitar los ídolos 
del corazón de los paganos que de los altares.?” 


Precisamente se apoyó en la autoridad de San Agustín quien escribió su famoso 
texto misionológico, de la respuesta que recibió del papa Gregorio ante su pregunta de la 


misión hacia los ingleses, Acosta recomienda a sus compañeros: 


Oficio nuestro es ir, poco a poco, formando a los indios en las costumbres y la 
disciplina cristiana (...) más aun, en los puntos en que sus costumbres no se 
oponen a la religión y a la justicia, no creo conveniente cambiarlas; antes al 
contrario, retener todo lo paterno y gentilicio, con tal de que no sea contrario a la 
razón.* 


Luego transcribe el famoso texto de San Agustín: 


Di a Agustín que he pensado mucho dentro de mí del caso de los ingleses; y 
pienso que no conviene de ninguna manera destruir los templos que tienen de sus 
ídolos sino solo los mismos ídolos, para que viendo estas gentes que se respetan 


36 Ibíd., 4. 


37 Tbíd., 5. 
38 Tbíd. 


12 


sus templos, depongan de su corazón el error y, conociendo al Dios verdadero y 
adorándolo concurran a los lugares que les son familiares...*?, 


Acosta termina con la sabia advertencia de que “querer cortar de ingenios duros 
todos los resabios a la vez es imposible; y también, los que quieren subir a lo alto, suben 
poco a poco, por pasos y no por saltos.”* 

El segundo ejemplo es de Bernabé Cobo, en su libro XIII “Historia del nuevo 
mundo” (1653) presenta una síntesis de la religión del Tawantinsuyo. Después de 
calificar como diabólicos, más adelante reconoce que los indios, alumbrados por la luz de 
la razón, “Vinieron a alcanzar y creer que había un solo Dios creador universal de todas 
las cosas y soberano Señor y gobernador de ellas.” Incluso lo escribe una de las oraciones 
que compuso el inca Pachacutec dirigida a Wiracocha, conservada por tradición oral 


porque carecían de escritura. 


Oh Hacedor, que estas en los fines del mundo sin igual, que diste el ser y valor a 
los hombres; diciendo: sea este hombre y a las mujeres: sea esta mujer, los hiciste, 
los formaste y diste el ser; guarda, pues y ampara a estos que criaste y diste el ser 
para que vivan sanos y salvos en paz y sin peligro. ¿Adónde estas? ¿Habitas por 
ventura en lo alto del cielo, o en lo bajo de la tierra, o en las nubes y tempestades? 
Óyeme, respóndeme y concédeme mi petición, dándonos perpetua vida y 
teniéndonos de tu mano, y recibe ahora aquesta (sic.) ofrenda, doquiera que 
estuvieres. Oh Hacedor.*! 


Otra corriente de pensamiento que sostiene su origen apostólico, principalmente 
lo integran, el cronista Guamán Poma (1615), Francisco Ávila (1648) y el agustino 
Antonio de Calancha (1639). Sobre todo Calancha se atreve a decir que encontró 
similitud entre las religiones indígenas y el cristianismo, o que escucho que los indios 
tenían cierta noticia de la Trinidad, la eucaristía, la adoración de la cruz, la confesión de 
los pecados y otros. Entonces se plantea una doble alternativa: “Tuvieron principio 


católico y por ministro evangélico y después la sucesión de los años y la cizaña del 


39 Ibíd. Marzal cita el libro siguiente: Acosta, José de; “De procuranda indorum salute”, en Obras (1588). 
Madrid, Biblioteca de Autores Españoles, 1965. 

40 Tbíd. 

41 Tbíd., 6, Marzal cita la obra de Cobo, Bernabé. Historia del nuevo mundo, en Obras, Madrid, Biblioteca 
de Autores Españoles, 1964, 2 tomos. 1633. 
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demonio, o el demonio como simia los introdujo desde el principio para asemejarse a 


Dios.” 


Calancha recoge todos los testimonios disponibles sobre la llegada al nuevo 
mundo de un misterioso evangelizador, piensa que tal vez sea Santo Tomas. Cree que a 
partir de la misión de “Id por todo el mundo” muchos apóstoles se movilizaron unos 
hacia la Indias o Persia, Santiago hacia España. Marzal entonces hace reflexión en esta 
cuestión diciendo: 


La hipótesis de la predicación apostólica parece ganar terreno en el siglo XVII. 
Dicha predicación apostólica permitía a los indios reconciliarse con su pasado, al 
reconocer que su cultura no había sido una gran mentira diabólica, sino que 
también estaba asentada sobre la verdad de la revelación, aunque luego hubiera 
sufrido deformaciones, y permitía a los criollos seguir creyendo en la verdad de la 
Biblia como fundamento de la propia cultura y aceptar el pasado indígena, cada 
vez más, como propio con un peculiar proceso de apropiación...* 


Bartolomé de las Casas, fue otro gran defensor de los indios a raíz de su experiencia 
religiosa, se convirtió y se consagró como fraile dominico y Obispo de Chiapas en 
México; hizo defensa de los derechos humanos de los indios, a través de sus obras, 
demostró la capacidad de autogobierno de los indios por haber producido sociedades y 
culturas tan bien organizadas.** 

A pesar de la superación de la reflexión teológica y la praxis pastoral, ante la 
doble contradicción mencionada, la evangelización continúa prescindiendo de las raíces 
religiosas indígenas, en estrecha colaboración con el régimen colonial. Esto trajo como 
consecuencia una resistencia indígena que se manifestó en varias ocasiones como por 
ejemplo, el movimiento de Taquiy Onqoy (1565) en la parte de la sierra central. José 
Gabriel Condorcanqui, nació en Tungazuca en 1740, en 1766 organizó un levantamiento 
armado, en contra de los abusos cometidos por las autoridades españolas pidiendo 


reivindicación social y económica, que influyó sobre la región sur del Tahuantinsuyo. 


2 Tbíd., 7, Marzal cita a Calancha, Antonio de la;Crónica moralizada de la Orden de San Agustín en el 
Perú. Barcelona, Pedro la Caballería, tomo I, 1639. 

4 Tbíd., 8. 

44 Tbíd. Marzal cita a tres obras de Las Casas, Bartolomé escritas: Del único modo de atraer a todos los 
pueblos a l a verdadera religión. México, Fondo de Cultura económica, 1537. Brevísima relación de la 
destrucción de Indias en Obras, Madrid, Biblioteca de Autores Españoles, tomo V, 1552. Apologética 
Historia, en Obras, tomos III y IV, 1559. 
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Pero a medida que pasaron los años y fueron perfeccionándose los métodos de 
evangelización, la religión de los indios fue cada vez más cristiana y se dio en el 
corazón de las masas de los grandes imperios prehispánicos una verdadera 
transformación religiosa. A pesar de tal transformación religiosa, el cristianismo 
indígena no fue un simple trasplante del cristianismo de los misioneros, sino que 
hubo elementos religiosos indígenas que persistieron y hubo elementos religiosos 
católicos que fueron reinterpretados desde la matriz religiosa indígena.* 


Así llegamos al Concilio Vaticano II, desde donde se plantea una nueva 
Evangelización de los pueblos indígenas tomando en cuenta los valores culturales de cada 


pueblo que ha de evangelizarse. De este criterio la iglesia latinoamericana actual debe 


orientar su tarea. Un texto del concilio afirma: 


En primer lugar hay que tener claro que la liberación que se busca es la liberación 
integral del hombre, de todo lo que esclaviza desde fuera y desde dentro (...) la fe 
cristiana debe ser una Buena Nueva para cada uno de los pueblos. Por ello debe 
responder a las expectativas más nobles de su corazón. Debe resultar capaz de ser 
asimilado en su lengua, encontrar una aplicación en las tradiciones seculares que 
su propia sabiduría había elaborado paulatinamente para garantizar la cohesión 
social, el mantenimiento de la salud física y moral. La evangelización no puede 
menos de asumir elementos de las culturas. La ruptura entre evangelio y cultura 
sería una drama.*% 


Por ello todos/as los que estamos comprometidos con el mundo indígena, debemos seguir 
reflexionando sobre ese rostro indio de Dios que nos plantea Marzal, de tal manera que 
ello también nos motive asumir otras opciones pastorales. En los siguientes capítulos 
seguiremos reflexionando sobre esta nueva metodología de dialogo entre el mundo 


andino y el cristianismo. 


45 Ibíd., 12. 
46 Ibíd., 14. 
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CAPITULO HU 


KAY PACHA: EL MUNDO PRESENTE 


Este segundo capítulo aborda el Kay Pacha, es decir el mundo presente, y se hace 
considerando tres apartados principales. El primero tiene que ver con la presencia del 
Pachamama, como una espiritualidad importante en la vida de las comunidades andinas, 
como una convivencia de interrelación entre el Dios creador, el ser humano y la 
naturaleza. El segundo pretende explicar el significado del Kay Pacha. Y finalmente, 
cómo los modelos del Ayllu (comunidades andinas) en diálogo con la del cristianismo, 


pueden llevarnos, a una convivencia interreligiosa de aceptación a favor de la vida. 


2.1. La presencia de la Pachamama 


En la realidad ancestral andina con experiencias de vida comunitaria mayormente 
basada en la agricultura y pastoreo, y una tradición oral milenaria; hacer investigación de 
las culturas autóctonas andinas, no ha sido una tarea fácil. A ello debemos agregar que 
los investigadores carecen de elementos históricos escriturarios. El rescate y la 
conservación de la espiritualidad andina han sido posible gracias a la tarea de los amautas 
(maestros) de aquellos tiempos y a la transmisión oral de generación a generación. 

Con Domingo Llanque, recordamos que Kay pacha (Aka Pacha en aymará), es el 
mundo presente, donde viven los seres humanos, animales, plantas y los espíritus de las 
montañas siendo los principales: la Pachamama (madre tierra), el Achachilla (espíritu 
ancestral) y los espíritus tutelares llamados: Wacas (tutelares del hogar) y los Apus 
(protectores de los animales). Todos estos espíritus ancestrales son quienes tienen directa 


e inmediata influencia sobre los seres vivientes, además desempeñan un rol protector 
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sobre las comunidades, animales y plantas y cumplen funciones específicas como por 
ejemplo controlar el rayo, el granizo, la helada y otros, que conllevan a la convivencia de 
reciprocidad armoniosa. Sobre la Pachamama se dice: 


La Pachamama es la madre tierra en el contexto de poseer la fuerza vital que 
existe en la tierra. Su rol está estrechamente relacionado con la fertilidad de la 
tierra y su influencia es reconocida tanto en la agricultura como en la ganadería, 
razón por la cual le se rinde culto para que se muestre pródiga para con sus hijos 
los humanos con buenas y abundantes cosechas.*” 


Frente a la religiosidad vertical ascendente, que significaban las divinidades como 
Viracocha y el Sol (Inti) (característica incluso del Dios de los colonizadores), en la 
cotidianidad andina, existía también la comprensión de una espiritualidad de relación, 
reciprocidad y circularidad en contacto directo con la naturaleza, es decir la Pachamama. 
En torno a la Pachamama Aguiló ha manifestado lo siguiente: “La concepción religiosa 
aquí es de un gran seno materno que cobija a todos los humanos en su doble dimensión 
espacial y temporal.”*% Luego explica, en lo espacial es una divinidad rural y doméstica, 
ve el cuidado de los Ayllus, en las enfermedades o la salud y otras necesidades. Al 
mismo tiempo el espacio puede transformarse en hostil, porque está plagado de seres 
malignos, que exigen ritos y cultos para aplacar su ira hacia los seres vivientes. 

En este camino de comprensión de la Pachamama, citamos a Mircea Eliade, 
quién en un estudio sobre, “tierra, mujer y la fecundación”, presenta a la tierra como la 
divinidad solitaria que existía al principio de todas las cosas, luego cómo la madre 
creadora, forma primero el cielo lleno de estrellas el cual se constituye en su pareja. 
Entonces surge el primer matrimonio entre el cielo y la tierra; a esto lo llama hierogamia 
cósmica. Luego crean todo lo existente y esta actividad creadora tiene su continuidad en 
las divinidades y seres míticos, de igual manera los seres humanos, que toman el ejemplo 
creador de la primera pareja. Eliade, fundamenta esta idea recogiendo tradiciones de 
civilizaciones, culturas y/o en obras antiguas. Como ejemplo transcribe una canción a los 
dioses del Olimpo que dice: “Zeus ha sido, es y será, oh gran Zeus; con tu ayuda nos da 


la tierra frutos. Con razón la llamamos nuestra madre.”*” De esta manera las creencias, 





47 Llanque, 73. 

48 Aguiló, 63. 

49 Mircea Eliade. “Tratado de Historia de las religiones 11”, Madrid, Ed. Cristiandad, 1974,12. Eliade fue 
profesor de historia de las religiones en la Universidad de Chicago. 
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mitos, ritos y cultos referentes a la gran madre tierra y las divinidades, encontradas en las 
grandes civilizaciones del mundo entero, son importantes para el autor y más aún cuando 
la tierra es considerada como el cimiento del cosmos. También relaciona a la mujer 
directamente con la tarea agrícola, donde acota lo siguiente: 


Admitimos sin dificultad que la agricultura haya sido descubierta por la mujer 
(...). Tenía ocasión de observar los fenómenos naturales de la siembra y la 
germinación e intentar reproducirlos artificialmente. Por otro lado, su 
identificación con los otros centros de fecundidad cósmica (tierra, luna) hizo que 
la mujer adquiriese a su vez la posibilidad de influir en la fertilidad y dispensarla. 
Así se explica el papel preponderante que la mujer desempeñó en los albores de la 
agricultura (...); papel que aún sigue desempeñando en algunas civilizaciones.* 


La concepción acerca de la Pachamama andina, no está lejos de los otros 
entendimientos universales. Me parece que estuvimos cerca al origen de una sola raíz de 
comprensión. A partir de estas características femeninas del Dios Creador, podemos 
valorar a la Pachamama y a la mujer como parte integrante de la relación de circularidad 
igualitaria en el mundo presente que es el Kay Pacha. 

En la misma línea conceptual de la Pachamama, Bouysse-Cassagne, se refiere a 
ésta como la divinidad andina más familiar y “opaca”, a quien se le rinden ritos y cultos 
de agradecimiento en los lugares tanto rurales como urbanos. A la vez encuentra una 
íntima identificación de la fertilidad de la tierra y los campos de producción agrícola 
cuando cita al cronista Bertonio: 


Pachamama, Surumama: la tierra de pan llevar y acerca de los antiguos era 
nombre de reverencia, por ver que la tierra les daba de comer, y así decían, 
Pachamama, huahuamaha. Oh tierra yo seré tu hijo, o tómame, o tenme por hijo. 
Hablaban como el demonio les enseñaba.?' 


Lo opaco del asunto, lo explican, está en la similitud que tiene el culto agrícola 
antiguo de los Andes peruanos con los cultos agrícolas mediterráneos.*? Dichos autores 
ven en Pachamama, no sólo la divinidad creadora, familiar y opaca sino que tiene el 
sentido de abundancia para todos sus hijos; muy contraria a la realidad de pobreza, 


hambre y abandono que sufren en la actualidad los hijos del Pachamama. Este 





5 Ibid, 30. 

51 Bouysse-Cassagne y Harris, 47. 

32 Los frailes católicos europeos sabían que su religión históricamente procedía de los cultos agrícolas del 
mediterráneo, La Biblia da testimonio de ello en ambos testamentos. 
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pensamiento nos parece muy pertinente enfatizar con las mismas palabras de Bouysse- 
Cassagne y Harris: “De manera provisoria entonces definiríamos a la Pachamama como 
“la abundancia o totalidad de arquetipos germinantes del suelo.”*%* 

Nos parece interesante que se haya encontrado otra resonancia, después de 
presentar positivamente a la Pachamama; saca la parte negativa, dando la impresión de 
ser de doble cara. Lo opuesto, lo negativo lo describe como cónyugue de los cerros, 
esposa del dueño diabólico de las minas, que forma parte del mundo demoníaco. El punto 
aquí es, desde la perspectiva católica a la que pertenecen los autores, desprestigiar a la 
Pachamama frente a la diosa occidental del momento, porque dice; “Su carácter también 
la aleja de la imagen de la Virgen, madre de Dios; la Pachamama como los demás 
demonios hambrea, y es capaz de castigar con enfermedades.”%* Evidentemente no hay 
otros datos con las mismas apreciaciones. Lo contrario, en contradicción a tal afirmación, 
las mismas autoras ubican a la Pachamama en el Hanan Pacha, como esposa del sol; y 
del Kay pacha como responsable especial de la fertilidad agrícola, del poder creativo, de 
la fecundidad. Con la representatividad de ambas Pachas tiene influencias positivas 
sobre los seres vivientes, especialmente de los humanos; en ese sentido Pachamama no 
sólo tiene una dimensión terrenal, sino que es ubicada a nivel de una divinidad total y 
por lo tanto la corresponde la función de padre y madre. 

Juan Javier Rivera, categoriza a la Pachamama a través de tres nombres: Tierra, 


5 Agrega que lo más común es entenderla como una sola. Además, 


Ñusta y Virgen. 
según Rivera, hay tres formas de conocerla y están asociadas a tres momentos del año. 
Primero, en épocas de producción agrícola, está asociada al principio generador de vida 
agrícola, como una entidad receptiva y productora, una fuente generosa y pasiva. 
Segundo, al igual que el cristianismo durante la Semana Santa, la Pachamama puede 
morir (actitud contraria, negativa del primero); su silencio hará que los demonios de la 
tierra se liberen y acechen a la humanidad. Estos demonios habitarán durante ese período 


los ríos, pantanos y lugares alejados, y serán también los espíritus del granizo, del viento 


y la nieve. Tercero, durante el transcurso del año la Pachamama se vuelve inestable: 


53 Ibíd., 48. 

5Tbíd., 48. 

55 Juan Javier Rivera Andía. Mitología en los Andes, en: Alejandro Ortiz Rescaniere, Mitologías 
Amerindias, Madrid, Ed. Trotta, 2006, 144. 
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puede enojarse o alegrarse, castigar o premiar, ser generoso o severa, pero sin convertirse 
en demonio. 

Amílcar Castañeda, va más allá de las concepciones vistas hasta el momento; 
presenta al Kay Pacha como el espacio sagrado, donde viven los pueblos runos, asociados 
a los animales, las plantas y la naturaleza; todos ellos son sagrados, tienen su 
personalidad, su espíritu. Entre ellos cita a las siguientes: ríos (mayus) las cordilleras 
(apus) las cumbres nevadas (apachetas), los montes (huacas), los lagos (cochas); de tal 
manera que: “La tierra vive, piensa y reacciona como un ser viviente.”% Las relaciones 
humanas con la naturaleza son místicas y rituales, de contacto continuo; los rituales son 
de intercambio o trueque, las ofrendas en los ritos o mesas son pagos a la Pachamama y a 
las divinidades por todos los beneficios y cuidados que se reciben de ellas en la 
cotidianidad. Entre estas ofrendas recordamos las infaltables chichas de jora de maíz y la 
coca, sobre todo usadas en los rituales de siembra. Por eso en la relación hombre-tierra, 
no se ve como un bien de uso, más como un modo de vida; el hombre enraizado cual una 
planta depende de la tierra. En este sentido la tierra no es un objeto sino sujeto, porque 
en su co-existencia familiar, se intervienen unos a favor de otros. 

Diego Irarrázaval, en la misma línea de conceptualización sobre la Pachamama 
considera: “Las voces más hondas —en el cristianismo andino- tienen una melodía 
comunitaria y simbólica...la población andina tiene gran habilidad inter-cultural e inter- 
religiosa.” Casi exclamando dice que somos un pueblo pluri-cultural-religioso, y debe 
mostrarse reciprocidad y cariño hacia este misterio de la vida, “... Preocupación por la 
ecología y por la calidad de existencia humana en el contexto moderno.” En seguida 
amplía su preocupación diciendo: 


En estos contextos, las costumbres y espirituales andinas son cuestionadas. ¿Son 
supersticiones pre-científicas y anti-progreso? ¿Son resabios del pasado que poco 
a poco van desapareciendo? Opino que se trata de expresiones económicas, 
espirituales, estéticas, ecológicas, que tienen un inmenso valor. Quienes somos 
cristianos urbanos podemos aprender y crecer en el contacto con las voces 
andinas. Redescubrimos nuestra relación con la tierra amable y fecunda, que es 
madre de la humanidad. Soy uno de tantos que agradezco de todo corazón al 
pueblo indígena y mestizo que me permite rezar, construir, gozar en esta tierra.* 





5 Castañeda en Búsqueda de espacios para la vida, 78. 
57 Diego Irarrazaval, Un cristianismo andino. Quito-Ecuador, Ediciones Abya-Yala, 1999,15. 
58 Ibíd., 16. 


20 


Sobre la interrelación Pachamama, Apus y los seres humanos no se trata de un 
politeísmo ni de un animismo. Más bien se trata de una espiritualidad concreta y terrenal. 
“La realidad de fondo —en la vivencia y auto comprensión andina- es desarrollar la 
armonía con la Tierra que da alimento, que acoge a los muertos, que autoriza y vigila la 
construcción de hogares y de pueblos y ciudades.”*? En experiencias tan palpables, es 
posible forjar una historia de convivencia y responsabilidad con el cosmos. Por eso las 
celebraciones religiosas se realizan en forma conjunta entre el varón y la mujer. Allí se 
constata el vínculo con la Pachamama, fuente de vida, y se da importancia a la mujer 
andina, hija y símbolo de nuestra Madre-Tierra. 

Thomas R. Garr resalta la importancia de la Pachamama en el mundo religioso 
del campesino, cuya devoción se manifiesta no sólo a través de la historia larga de la 
sierra peruana, sino también en muchas culturas a través del mundo entero. 


A un lado de atracción y cariño hacia ella que les da la vida y al otro extremo un 
temor ante aquella divinidad que les puede castigar de la manera mas severa. 
Porque es ella la que fecunda la tierra y la hace germinar; (la) que da sementera al 
sembrador y pan para comer (Isaias 55.10). Pero es ella también la que puede 
secar las lluvias, hacer volver la tierra estéril, desatar las tempestades de granizo o 
nieve y mandar la gente hambrienta a sus camas.% 


9 


Luego Garr se pregunta, “¿es una persona?, probablemente sí, pero está tan 
omnipresente que casi podríamos llamarla “sobre personalizada” o bien, un ser personal 
pero no personificado...”%! Considera que el Apu es un ser que habita en el cerro pero la 
achamama es la misma tierra; e u puede personificarse en un cóndor o halcón, la 
Pach l t LA d f d hal l 
Pachamama es una divinidad “un ser sobrenatural y conocido de origen no humano”, 


pero que tiene características personalizadas. “Retrata de una creencia tan importante y 


tan potente que sobrepasa la capacidad del hombre para describirla. Aunque subordinada 





5 Ibíd.17. 

6 Thomas M. Garr, S.J. “Cristianismo y religión Quechua, en la prelatura de Ayaviri”. Cuzco, Instituto de 
pastoral Andina, 1972, 133. 

6l Tbíd. 134. 
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al Dios Cristiano, es más poderosa que el Apu.”*% El culto que se la ofrece lo divide en 


tres categorías. 
*. Petición: Hay que pedir a la Pachamama que sea propicia y que dé una buena cosecha; 


**. Agradecimiento: Hay que agradecer por lo que ha dado en otros años y pedir perdón 


por la gente que ha faltado a su servicio; 


**. Hay que dar de comer a la Pachamama, porque como divinidad también tiene que 
comer a través de los ritos y ofrendas.* 

Manuel Marzal, explica que a pesar de la aceptación de la religión Católica a 
través del bautismo y de toda la “extirpación de idolatrías”, la población campesina a lo 
largo del “trapecio andino”, -es decir los departamentos de Apurímac, Ayacucho, 
Huancavelica, Cuzco, Puno y zonas rurales de Arequipa-, siguen celebrando todos los 
años la fiesta del “pago a la tierra”, porque para ellos la tierra es una realidad sagrada mas 
conocida como la Pachamama. Un mito que fue recogido por Gow en una comunidad de 
Quispicanchi-Cusco expresa lo siguiente: 


Desde la aurora del universo había dicho la Pachamama: 

Yo soy la Santa Tierra. La que cría, la que amamanta soy: Pacha Tierra, Pacha 
Ñusta, Pacha Virgen soy (...). Como nuestra madre, nos está amamantando y nos 
cría. Pero nuestra madre de todas maneras muere, la Tierra nunca muere...como a 
su propio hijo nos está criando. Su pelo crece: es el pasto, es la lana para los 
animales, con ese pasto se alimentan los animales (...). La Pachamama sabe parir, 
las papas paren, las semillas le entregamos y eso pare. Pidiendo a Dios le 
entregamos la semilla...vino y trago para su ceremonia, eso quiere la 
Pachamama...Eso ofréceme. Entonces te voy a criar, te voy a dar lo que me pides 
dijo la Pachamama-.* 


La capacidad de la Pachamama de poder comunicarse con nosotros a través de 
sus intermediarios en la naturaleza la hace muy especial, pues además de mostrarse como 
una realidad física, simboliza una realidad espiritual. Porque para referirnos a los 
componentes físico-químicos que constituyen la tierra como materia se utiliza la palabra 


“allpa”, pero para referirnos a la función de madre sagrada o intermediaria de Dios se 


62 Ibíd., 134. 

63 Ibíd. 135, se resume el pensamiento de Garr. 

61 Marzal, 144. Este autor tomó este mito de la obra de Gow, Rosalinda y Condori, Bernabé. “Kay Pacha 
tradición oral andina”. Cuzco, Centro de Estudios Rurales Las Casas, 1976. 
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denomina Pachamama. No se quiere presentar una explicación científico racional, sino 
mítica. Interesa el saber tradicional porque es más emotivo y simbólico. “Este 
conocimiento mítico de la tierra permite al campesino hacer otra lectura de la realidad y 
vivir de alguna manera en lo “realmente real.”% 

A Pachamama la podemos reconocer como divinidad en forma femenina, porque 
es la Madre Tierra, una deidad protectora más que creadora. Por eso se le rinde culto 
desde fechas pre-incas; una práctica milenaria muy anterior a la formación del Imperio 
Incaico. Un culto diferente al occidental cristiano, un culto propio que debe ser respetado 
por cualquier otra confesión religiosa, y no como en el pasado colonial, cuando se quiso 
aniquilar so pretexto de idolatrías o hechicerías. 

Entonces la Madre Tierra Pachamama para las comunidades andinas significan 
lugar sagrado, centro integrador de la vida de la comunidad; a través de ella se convive en 
comunión con los antepasados y en armonía con las divinidades. Por lo tal motivo existe 
un sentido natural de respeto de no maltratarla. Un refrán dice: “la tierra no pertenece al 
hombre sino el hombre pertenece a la tierra”, por ello se debe revitalizar el culto y el 


cuidado a la gran Pachamama. 


2.2. Tiempo y espacio en la cosmovisión andina 


Los conceptos del mundo occidental, sobre el tiempo y el espacio han sido 
variados desde las filosofías antiguas. Sin embargo, Josef Estermann%, encuentra 
factores desde la tradición cristiana, que ayuden a conceptuar el tiempo. La historia de la 
salvación que abarca toda la Biblia, es el marco rector, allí pertenece Jesucristo como 
figura histórica que ha vivido en un tiempo y una época determinado de la historia 
humana. La teología católica considera la tradición post-bíblica como parte integral de la 


historia de la salvación. En todo este recorrido de la historia, Estermann encuentra cinco 


diferentes concepciones del tiempo. 


65 Ibíd., 145. 

Josef Estermamn, “¿Progreso o Pachakuti? Concepciones occidentales y andinas del tiempo”. En revista 
FE y Pueblo ISEAT, No. 5, Julio, 2004, La Paz-Bolivia. Teólogo y licenciado en filosofía. Católico laico 

de nacionalidad suiza; ha vivido varios años en el Perú y en otros países del tercer mundo. Estudioso de la 
cosmovisión andina y autor de un libro sobre filosofía andina. Docente del ISEAT. 
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En la concepción semítica el tiempo es ordenado y progresivo y se enfatiza el 
aspecto cualitativo. Un ejemplo sería considerar el tiempo a partir de los eventos 
provocados por Dios: la creación; el caminar con su pueblo a través del éxodo, el 
destierro y el retorno. Estos hitos sirven para la memoria colectiva y a la vez estructuran 
la historia de la salvación. El tiempo arranca de un inicio absoluto (Alfa) hasta un punto 
final (Omega); teológicamente sería desde los inicios de la creación hasta el juicio final.% 

En la concepción helénica-romana, la filosofía griega sostiene la ciclicidad eterna 
del tiempo. En la dualidad filosófica se entiende que hay una asimetría clara entre lo 
eterno, inmaterial, atemporal, esencial, divino y verdadero, por un lado. Por otro lado está 
lo temporal, material, pasajero, accidental, mundano y falso. En el fondo esta concepción 
está marcada por una fuerte tendencia determinista y antihistórica. El tiempo es un 
movimiento perfecto (circular o cíclico) que es la metáfora idónea de la eternidad. Las 
características de Dios son: eternidad, absolutidad, unicidad, espiritualidad. 

En la concepción occidental moderna, el autor encuentra una síntesis de ambas: 
de la semítica, rescata las dimensiones de la historicidad de la realidad. De la tradición 
helénica romana hereda lo corporal y material, lo contingente y empírico. Esta 
concepción moderna del tiempo, introdujo un elemento sumamente importante para el 
avance de las ciencias y las tecnologías occidentales: la cuantificación del tiempo. El 
crono cuantitativo del reloj y de las máquinas. En Occidente se aleja el entendimiento de 
los ciclos naturales y cósmicos (día noche, fases lunares, estaciones del año), lo 
cuantitativo de la experiencia humana, va penetrando cada vez más en todos los rincones 
del planeta por el espíritu de la globalización. 


Esta euforia por la concepción progresista, tiene matices tanto religiosos como 
seculares, tecnológicos como pedagógicos, políticos como éticos (...) Lo que es 
común a todos estos movimientos es la concepción del tiempo como un marco 
dentro del cual el ser humano se perfeccione cada vez más hasta llegar a un estado 
supuestamente perfecto que puede denominarse, de acuerdo a la ideología, como 
sociedad sin clases, mercado libre, espíritu absoluto, superhombre o paraíso 
hedonista.% 


En la concepción del occidente contemporáneo son tres los pilares fundamentales 


en la concepción del tiempo: linealidad, progresividad y cuantificabilidad (también en el 





ébíd. 19. 
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sentido de la monetización del tiempo). En el pensamiento del neoliberalismo y la 
globalización vigente en nuestros días se considera que estamos en vías de desarrollo, y 
que la utopía se sitúa adelante, en un futuro por hacer y construir. El autor dice que en 
esta concepción contemporánea el tiempo no es absoluto, homogéneo, ni coherente. Es 
un paradigma bastante sincrético: 


El pensamiento postmoderno cuestiona los grandes relatos de la modernidad, en 
especial el historicismo con su fe ideológica en el progreso y la perfectibilidad 
humana. Pero sigue apostando —a través de su aliado el neoliberalismo y la 
globalización capitalista- por la factibilidad del paraíso terrenal, llegando 
mediante la universalización del modelo neoliberal al fin de la historia humana.” 


En la concepción andina del tiempo desde el principio es notorio que hay un 
choque de paradigmas, sin una explicación científica. Hoy funcionamos con un año 
nuevo occidental porque el verdadero año nuevo es el 20 y 21 de Junio, día del Sol; en 
razón de ello se celebran fiestas en las comunidades andinas que ahora se confunden con 
San Juan.” Esto indica que existe una diferencia abismal entre la concepción occidental y 
la concepción andina; no se trata de un simple reemplazo de fechas, sino que tiene que 
ver con paradigmas de tiempos distintos, con diferentes lógicas históricas. 

El pensamiento andino no considera el tiempo como algo exterior o lineal. El 
tiempo es un vocablo castellano, pero en quechua es Pacha que a la vez significa tiempo 
como espacio; el espacio es necesariamente temporal y el tiempo es necesariamente 
espacial, porque engloba el cosmos, el universo. Las comunidades andinas comprenden 
que viven en el tiempo tal como viven en el espacio. 

Tiempo pasado = ñaupa Pacha, literalmente espacio tiempo anterior o vida de 

ayer, al mismo tiempo va adelante como lo sucedido y no viene atrás. 

Tiempo presente = Kay Pacha, literalmente: este espacio tiempo o el espacio 

tiempo de ahora. 

Tiempo futuro = quepa Pacha, literalmente: espacio tiempo venidero o vida 


venidera. El que viene atrás. 





68 Ibíd. 22. 

Tbíd. 24. 

10 Ibid. 24. Aquí se cita el texto de Cárdenas Aguilar, Félix (2004), “De la Bolivia colonial a la asamblea 
constituyente”: documento del grupo de discusión. 
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En el pensamiento andino el Kay tiene mayor semejanza con el presente bíblico, pues 
este libro sagrado nos presenta a un Dios que no tiene división de tiempo. Para el Dios 
bíblico todo es presente y si existe división del tiempo se da por causa del ser humano. 
Para el andino el presente puede ser largo y no excluye ni el pasado ni el futuro. Esto lo 
puede entender bien quien conoce la vida cotidiana andina. La concepción andina es 
cíclica, no lineal ni dialéctica; la ciclicidad del tiempo es característica exclusiva de 
sociedades agrícolas, y está basada en ejemplos cósmicos (movimientos del sol, la luna y 
las estrellas), meteorológicas (estaciones, épocas de sequía y lluvia) y agrícolas (siembra 
aporque, cosecha). 

La idea occidental de progreso y desarrollo se basa principalmente en la idea de 
acumulación (capital, bienes, bienestar) y del perfeccionamiento moral individual 
(santidad, personalidad, integridad, carrera). Choca con la concepción cíclica andina de 
regreso (kuty) a un estado más perfecto y ordenado (como volver al paraíso del Génesis 
bíblico). Para el runa, el verdadero progreso y desarrollo consiste en establecer el orden 
cósmico equilibrado, regido por los principios de complementariedad, correspondencia y 
reciprocidad. 

Ya antes de las concepciones andinas del tiempo de Estermann, el sacerdote 
Domingo Llanque había profundizado en el significado de la Pacha. Entendiendo este 
último como un vocablo aymará que encierra conceptos de espacio, tiempo e historia. El 
espacio geográfico es captado como una “realidad ordenada” que debe ser compartido 
tanto por los humanos, animales, como plantas. El espacio sideral es captado como un 
orden pre-establecido en donde las estrellas y los astros luminosos cumplen su función. 
Pacha en el sentido de tiempo, no es el intervalo entre lo que es ahora y lo que fue antes, 
sino más bien es la experiencia de la existencia dentro de la realidad cósmica donde los 
humanos, animales y plantas se interrelacionan. Según Llanque, en la actualidad los 
aymarás dividen el tiempo en los ciclos ya conocidos, pasado, presente y futuro. Desde 
esta división elaboran su propio concepto. 

Para el aymará el espacio y tiempo es la interacción entre lo que pasó y lo que es 
el presente. El pasado es como la savia del presente, por eso el pasado siempre actúa en el 
presente. El futuro es más bien la continuación del pasado y presente. Por eso en el Pacha 


tiempo es un proceso continuado de la existencia; la existencia aquí y ahora es una 
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interacción entre lo que ha pasado y lo que ha de ocurrir en el futuro o lo que todavía no 
es. El pasado siempre está presente porque la experiencia de vida de los antepasados se 
ha realizado en la misma ubicación geográfica que ocupamos hoy. De esto lo que queda 
como vestigio pasado son los restos arquitectónicos llamados Chullpas. 

Ambos autores, Estermann y Llanque, al final coinciden que Pacha (tiempo y 
espacio) en el entendimiento aymará y quechua, constituyen una experiencia de 
interrelación y de circularidad entre todos los seres vivientes. La experiencia se hace con 
la noción de tiempo presente y espacio de unidad. La conceptualización puede tener 
diferentes enfoques, pero siempre se llegaría al mismo entendimiento. Esta comprensión 
debe tener en cuenta para la elaboración de una nueva relectura bíblica, que valore las 
culturas existentes en esta parte de Abya Yala. Esta interrelación de los componentes del 
mundo andino, parte de la relación más familiar y grupal dentro de la comunidad o 


Ayllu, donde el día de hoy se vive una inculturación con el cristianismo. 


2.3. Ayllu y cristianismo: modelos del desarrollo de la vida en comunidad 


Desde tiempos incaicos, el grupo social básico del pueblo, es decir la 
organización social de las comunidades, estaba conformada por Ayllus.”' Alden Mason 
descubre que dentro del Ayllu no había exogamia, es decir matrimonios con personas de 
otros grupos. Hasta el día de hoy se conserva esa práctica. Grupos alejados, como las 
tribus de las selvas y comunidades andinas mantienen esa unidad de Ayllu formando 
matrimonios dentro del grupo; éstas pueden ser entre primos o familias de segunda o 
tercera línea sanguínea; todavía sigue siendo normal mientras la civilización urbana no 
llegue hasta ellos. Frente a ello, Mason reflexiona, “Nuestro propio sistema está tan 
profundamente arraigado en nosotros que cualquier otro nos parece antinatural e 
incomprensible.””? Y denuncia a ciertos escritores que han condenado esta organización y 
han defendido cierta hipótesis de la formación de los Ayllus; una descendencia totémica 
por línea femenina y exogamia. No podemos olvidar que este nuevo tipo de organización 
rige a partir de la conquista, por su influencia e imposición de modelos diferentes a la 


sociedad Inca. Por otro lado los cronistas de la conquista declaran que la descendencia 


71 El Ayllu es una unidad de extensión familiar o bien un sub-tribu. Mason, 164. 
22 Tbíd. 
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del Ayllu era por la línea masculina y endogamia. Podemos refutar la anterior afirmación 
como definitivo, porque no existían apellidos, sólo nombres y por ayllus, la distinción 
era por el sexo, varón o mujer. O sea que podemos concluir que los Ayllus (familias) se 
formaban por la endogamia como práctica común y no exclusivamente por exogamia que 
también existía. 

El Ayllu, indudablemente, era el grupo social, político, religioso y cultural 
fundamental del imperio pre-inca e Inca. Políticamente prestaban obediencia a un curaca, 
y en casos de guerra, un sinchi se convertía en el defensor del Ayllu. Económicamente, 
practicaban el intercambio de productos (trueque) con sus vecinos pues no conocían la 
moneda. En lo religioso, rendían culto a sus propios dioses tutelares, alguna vez 
demostraban interés por el culto de los Ayllus vecinos. Había un trato diferente en 
relación con el rey Inca, quien desde su fortaleza imponía mando a todos los Ayllus. Los 
Ayllus tenían la obligación de aportar con mano de obra o productos para proyectos de 
interés del Inca; para ello muchos hombres y mujeres de las aldeas eran llevados al Cuzco 
como rehenes para ocupaciones diferentes: los varones para soldados, artesanos oO 
sirvientes, las mujeres para convertirse en concubinas del Inca. El Inca podía tener un 
gran harem de esposas secundarias, generalmente tomadas de entre las mujeres 
escogidas. Tales concubinas no eran, como se ha dicho con frecuencia la totalidad de las 
“Vírgenes del Sol”, éstas pertenecían a otro grupo de mujeres escogidas y hacían voto de 
castidad perpetua.?? 

Metraux, comenta, que ninguna institución incaica provocó tanta curiosidad como 
de las “Vírgenes del Sol”, las Aclla-cunas (mujeres elegidas). Estas jóvenes eran 
recluidas de cada comunidad hasta que el Inca decidiera su suerte, algunas serían elegidas 
concubinas del Inca y de los funcionarios principales o para algún sacrificio humano, las 
otras restantes quedaban destinadas al templo. Sus tareas eran, preparar los alimentos 
ceremoniales y la chicha para las grandes fiestas; también estaban a cargo de los talleres 
de tejidos que eran considerados de gran renombre. El Inca, sus funcionarios y los 


sacerdotes vestían de estos tejidos, y se preparaban las vestimentas de los ídolos, de los 


“Tbíd. 174. Aquí Mason cita a Bram para resumir algunas características principales del Ayllu peruano. 
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muertos y de los que se ofrecían en sacrificio. Estaban a cargo de un jefe llamada esposa 
del dios sol, la mayor cantidad estaba en Cuzco, comprendía a más de 1500 mujeres.”* 

Sobre cantidades de la población en el imperio Inca, Concepción Bravo dice que 
no se puede establecer cifras concretas y satisfactorias por falta de datos conocidos; 
estima que hubo ocho millones de habitantes para todo el Tahuantinsuyo, otros 
calcularon hasta doce millones sobre la base de la capacidad de explotación agrícola, 
algunos cautos han establecido hasta 5 millones solamente.”* 

El antropólogo Estuardo McIntosh”*, nos presenta otra característica del Ayllu. 
En el modo de relacionarse entre los seres humanos y las diferentes divinidades, es 
fundamental entender dentro de la religión quechua el Ayni (principio de reciprocidad), 
como el meollo de la religión. Tocaba al ser humano mantener este principio para que no 
haya molestia o rabia de parte de los espíritus. Por la jucha del hombre (falta o pecado), 
hay tres consecuencias: posesión de parte de los espíritus (japisqa); separación del 
espíritu del hombre del cuerpo (mancharisqa); castigo y no bendición de las divinidades. 
Esta situación, requiere una propiciación por parte del ser humano hacia los espíritus a 
través de ritos y cultos por los médicos andinos, y se les devolverá la salud, y habrá 
alegría (kusikuspa) en los corazones, sus chacras, animales, serán estables no habrá plaga 
ni mortandad, tendrán salud buena. Junto a esta comprensión, existían tres principios 
filosóficos educativos ético-morales, llamada tricálogo incaico: 

Ama llulla = no seas mentiroso 

Ama quella = no seas ocioso 

Ama súa = no seas ladrón. 

Los habitantes estaban formados en su conciencia bajo una trilogía, en la cual, ni 
mentiroso, ni perezoso, ni ladrón podrían alcanzar una vida positiva. Entonces no era 
necesaria ni indispensable la escritura, porque ellos la tenían memorizada en la cabeza 
(uma) y la disposición de cumplirla en el corazón (songo). 

Durante la colonia no fue posible un diálogo religioso entre el mundo andino 


(Ayllu) y el cristianismo. La evangelización católica traía consigo un paquete doctrinal 


74 Metraux, 99. 

75 Concepción Bravo en Ballesteros, 260. 

76 Estuardo McIntosh, “El otro cristianismo andino”, separata elaborada para el III Congreso 
Latinoamericano de Evangelización — Perú del 22 al 24 Abril 1993, organizado CONEP y FTL. 
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ideológico aliado a la colonización que repercute hasta el día de hoy en la situación 
histórica de América Latina y el Caribe. Sufrimos las consecuencias sociopolíticas y 
economías de saqueo y desestructuración social del Ayllu. Desde entonces la experiencia 
de empobrecimiento, violencia y muerte nos acompañaron hasta tiempos de la formación 
de los estados republicanos. Actualmente esa lógica colonial sobrevive en las alianzas 
entre el poder transnacional y las oligarquías nacionales, bajo la regulación y el control 
de organismos financieros internacionales, abiertamente asociados a los intereses de los 
centros de poder, mayormente provenientes del norte y Europa (ejemplo: los acuerdos del 
TLC). 

MacIntosh inicia al tema del diálogo utilizando el término griego anakainosis que 
significa vida de “renovación” transformación de la mente y corazón, una nueva manera 
de vida. 


La pregunta que tenemos que hacernos es si a través de la evangelización 
española hubo una verdadera anakainosis(...) Si al analizar los elementos 
principales de la cosmovisión cristiana quechua, católica o protestante, no 
encontramos una anakainosis, entonces tenemos que admitir que el cristianismo 
quechua andino es “otro cristianismo”, un “nuevo movimiento religioso” extraño 
al verdadero cristianismo(...) evidentemente, el cristianismo católico fracaso en 
su intento de producir una anakainosis verdadera en la cultura quechua. ”” 


Cita a Juan A. Mackay, quien con profunda congoja escribió: “Este otro Cristo 
quería venir, pero se lo estorbaron. Mas hoy de nuevo, se escuchan voces de primavera 
que anuncian su llegada.””? Esta expresión lo pronunciaría cuando empezaron a llegar los 
primeros misioneros protestantes al Perú a inicios del siglo XX. 

Para comprender el diálogo interreligioso podemos hacer las comparaciones 
necesarias, siguiendo el pensamiento de McIntosh. Reconociendo que Dios es espíritu y 
único en su soberanía, el único que tiene derecho a iniciar y estar en reciprocidad (Ayni) 
con el ser humano. Esta similitud encontramos en el Antiguo Testamento, a través del 
“Pacto” entre Dios y los Patriarcas dando como resultado la formación del pueblo de 
Israel, y su llamado a una relación de reciprocidad. Pero, como se sabe el pueblo falló. 
Dios, el padre de Jesús en el Nuevo Testamento, se mantendría como un Dios lejano, 


caprichoso y casi desconocido para la mayoría. Este concepto era igual en el mundo 





bid. 
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andino con respecto a Pachacamac o Wiracocha. Pero el sistema Ayni, no estaba 
dispuesto a tolerar a este tipo de Dios, de manera que Jesucristo llegó a ser un sustituto 
del dios principal y fue considerado un Dios local. Los Apus fueron transferidos en Jesús 
o viceversa. Esto explica la aparición de diferentes nombres que se le dio a Cristo en toda 
América, (en el Perú surgen nombres como: El Señor de Huarmey, de Muruhuay, de 
Huanca, Señor de los milagros y otros nombres). Lo mismo con la virgen María, cuando 
llegó de España como madre de Dios y esposa de los semidioses conquistadores, tuvo un 
rechazo inicial, sólo cuando se encontró un lugar de transferencia en Pachamama, fue 
bienvenida. Por eso que las dos siguen mezcladas en las celebraciones actuales. 

Manuel Marzal, en la misma línea de análisis de la formación de un nuevo 
cristianismo quechua (lo llama sincretismo) a partir de la religión andina, y señala lo 
siguiente: 


Cuando dos religiones se ponen en contacto pueden ocurrir en teoría tres cosas: 
que se confundan en una nueva, produciendo una síntesis; que se superpongan y 
mantengan su propia identidad, produciendo una simple yuxtaposición; y que se 
integre en una nueva, donde es posible señalar la procedencia de cada 
componente produciendo algún tipo de sincretismo.” 


En la práctica, lo que se produjo es una religión sincrética donde se introdujeron: 
creencias, ritos, formas de organización y normas éticas, tanto de lo andino como de lo 
occidental. Se aceptó también a los santos e imágenes. Primero, porque se les daban 
importancia en los cultos y era defendida a partir del Concilio de Trento en contra de la 
negación que los protestantes hacían. Segundo, porque los santos correspondieron a la 
categoría religiosa de los Apus o divinidades locales. Tercero, por testimonios de muchos 
andinos que creían que sus peticiones eran respondidas con milagros. (Ejemplos: el 
encuentro milagroso de la virgen de Cocharcas con una niña del campo en el Valle del 
Mantaro. El señor de Muruhuay a quien se le atribuye haber evitado innumerables 
accidentes de tránsito, después que las aguas hayan bendecido todo medio de transporte). 
El último elemento religioso aceptado por el hombre andino es el demonio y el infierno. 
El diablo fue sustituido por Zupay, que significaba espíritu bueno y malo, pero se 


quedaron con el segundo título porque para los católicos no hay diablo bueno. 


78 La cita proviene de Juan A. Mackay, El otro Cristo español. Buenos aires, 1952, p. 129. 
19 Marzal, 163. 
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Entre los ritos de fusión, el principal fue las fiestas patronales. De Marzal, 
resumimos que estas fiestas eran la aceptación de los santos, pero se convirtieron en 
extrañas convergencias de intereses: para los católicos misioneros, fueron formas de 
“evangelización”; para los funcionarios coloniales, la provocación, desorganización y 
desestabilización del orden social y el descontrol de la población, de los Ayllus. Estas 
fiestas eran solamente símbolos de poder de los ricos, hacendados y patrones. José María 
Arguedas en su obra “Todas las sangres”, denunció la utilización de la fiesta por los 
hacendados para emborrachar a los indios y distraer su atención de la explotación a que 
eran sometidos, cuando uno de sus personajes exclama: “...! Ah! conviene embriagar a la 
gente. Que olvide. Que no piense.”%% 

El diálogo interreligioso debe llevarnos a una nueva reflexión en ese camino. Ya 
es tiempo de acabar con la anatemización de las fiestas, aduciendo que estas son 
sinónimo de inmoralidad, corrupción y violencia sexual. Justo González diría, que hasta 
los brasileños se preguntan, ¿”existe exceso de fiesta o falta de fiesta?, al final, ¿somos un 
pueblo de carnaval, de fútbol o de samba.”*! Las fiestas (Raymis), en su sentido cultural 
del ayllu, significa la expresión más original y espontánea de un pueblo. Es la herencia 
espiritual que los padres trasmiten a sus hijos desde tiempos inmemoriales. Las fiestas 
estaban relacionadas con la totalidad de la vida, social, política, económica, cultural y 
religiosa, eran celebraciones frente a los dioses tutelares (Apus) porque todos ellos 
contribuían de alguna manera en la creación de la vida, en la sustentación de los 
alimentos diarios de todo ser vivo. Poulton comenta positivamente al respecto: 


La fiesta tiene siempre este propósito: reunir a la gente para celebrar y dar 
gracias (...) van a la fiesta y luego vuelven renovados y con ánimos para la vida 
diaria. La amistad, la reconciliación, la alegría, la satisfacción, la renovación de 
una profunda amistad se traduce siempre en la formula “hasta la vista”, por la que 
se reconoce que la vida sigue su curso entretanto.*? 


El bautismo de origen cristiano fue un rito plenamente aceptado entre los Ayllus, 


a tal punto que durante el siglo XVII casi toda la población del Tawantinsuyo había sido 


80 José María Arguedas, “Todas las sangres ”, Lima-Perú: Editorial Horizonte, edición 1973, 166. 

8l Observación anotada por Justo Gonzáles. “La Evangelización de la Religiosidad Popular Andina ”. 
Ecuador: Abya Yala, 1990, 173. 

82 John Poulton. “La fiesta de la vida” reflexiones teológicas sobre el tema Jesucristo vida del mundo. 
Barcelona: Argot, 1982, 78. 
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bautizada. Otros sacramentos tuvieron menor aceptación, sin embargo, la eucaristía y el 
matrimonio también fueron plenamente aceptados. 

Entre los elementos de origen quechua que se fusionaron con el cristianismo, 
fueron: el culto a la Pachamama y a los Apus. Estos cultos se han mantenido por que los 
españoles no ofrecieron ninguna alternativa para apoyar ritualmente la actividad ganadera 
y agrícola, la medicina indígena fue la mejor alternativa frente a las medicinas españolas 
costosas para los indígenas. Por otro lado, la tradición oral continúa hasta la actualidad 
porque se mantienen todavía ciertos mitos, relatos de cuentos e historias. El matrimonio 
en la tradición andina del servinacuy, (matrimonio en prueba) sigue vigente. 

María Rostworowski, escribe en su segundo libro sobre una experiencia de 
sincretismo, entre el Pachacamac y el Señor de los Milagros. Su investigación la llevó a 
descubrir que se trata del dios yunga más importante de la costa del antiguo Perú cuyo 
nombre quedó grabado como ciudad de Pachacamac ubicada a 24 km. al sur de Lima. 
Con los conquistadores llegaron también los esclavos africanos, quienes, con su bagaje 
cultural y religioso, se agregan al elemento sincrético. Existe una trayectoria de 
elaboración de religiosidad en esa mezcla de indígenas, negros y españoles católicos. El 
sincretismo. Dicha autora la describe como la fusión de elementos religiosos tradicionales 
con otros de origen occidental: 


La consecuencia es el destierro del dios Pachacamac, su caída en el olvido 
mientras la imagen de Cristo emerge marcando el triunfo del cristianismo sobre 
los dioses paganos. La presencia del sincretismo religioso no es un fenómeno 
único, raro y exclusivo. Por el contrario, es el mecanismo necesario para sustituir 
viejas creencias por otras nuevas. Ese mismo fenómeno se dio con las vírgenes 
morenas de Copacabana en el Alto Perú y de Guadalupe en México. Ocurrió 
también en la Roma antigua con la caída de los dioses paganos.** 


De esta manera se comprueba que el encuentro de dos mundos diferentes, ha 
creado una religiosidad, como espacios para la reflexión del diálogo interreligioso. 


83 María Rostworowski. “Pachacamac y el Señor de los Milagros, una trayectoria milenaria ”.Lima, IEP, 
2002, 17. 
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CAPITULO lll 
EL UKU PACHA: EL MUNDO DE ABAJO 


En los dos capítulos anteriores de la presente investigación abordamos el 
significado del Hanan Pacha y el Kay Pacha, en este tercer y último capítulo 
analizaremos el significado del Uku Pacha. Primeramente, explicitaremos el concepto del 
Uku Pacha; luego nos referiremos al concepto de Supay Wasi relacionado también con el 
inframundo y en la tercera y última sección nos interesa indicar algunos caminos hacia el 


diálogo interreligioso. 


3.1. Conceptos acerca del Uku Pacha 


Partimos de la preocupación de Bouysse-Cassagne y Harris, en donde se 
interrogan a sí mismas si es correcto hacer un análisis de la cosmovisión andina partiendo 
de una trilogía. “¿Existía tal esquema tripartito antes de la llegada de los españoles? Y en 
caso de que existiera, ¿Cuál era su significado? Hasta ahora no hemos encontrado 
pruebas fehacientes de tal existencia...” 

Al inicio del segundo capítulo afirmamos que no es fácil explicitar conceptos 
sobre la cosmovisión andina, igualmente sucede en el análisis del Uku Pacha. Algunos 
autores están más cercanos en dar una interpretación satisfactoria al respecto. Muchos de 
ellos parten desde la concepción actual, donde el Uku Pacha original de los incas, ya 
sufrió una inculturación con el cristianismo, y está fuertemente asociado con los 
conceptos de pecado, infierno y el diablo. Recordemos que los españoles, cuando 
arribaron a América no entendían nada del orden religioso que encontraron. Al no aceptar 
ninguna otra religión aparte de la suya, no les quedó otra opción que destruir toda la 
variedad de espiritualidades que se cruzaron en su camino de conquista por toda América, 


a la vez procuraron sustituirlas con un sistema religioso que ni ellos mismos practicaban. 





81 Bouysse-Cassagne y Harris, 17. 


34 


Los intentos de anakainosis (renovación) fracasaron y más bien se produjo una 
metamorphofis, es decir, en el encuentro de las prácticas espirituales quechua y católica, 
ambos perdieron su “pureza”. En consecuencia, la espiritualidad quechua influenciada 
por el cristianismo dio como resultado un sincretismo religioso”, 

Bouysse-Cassagne y Harris, han recurrido tanto a la mitología antigua como a las 
creencias actuales para tratar de explicar el Manqa Pacha (Pacha de abajo), que es el 
término análogo a Uku Pacha. De manera que, sus conclusiones sobre el pecado, el 


infierno y el significado del cielo son las siguientes: 


...No acertaban en señalar y distinguir los buenos de los malos. Porque les 
persuadió el demonio que los nobles y gentes de calidad aunque fuesen de 
costumbres depravadas eran siempre buenos y no era posible poderse condenar, 
porque el infierno sólo era para los hombres bajos y sin calidad (...) El lugar del 
infierno decían estar debajo de la tierra, y que es muy estrecho y apretado... 
Estaban persuadidos a que hay infierno para los malos (...) Si es que ya sabemos 
que no se halló entre todos estos indios noción que tratase de la resurrección de la 
carne, ni por alguna vía creyese que los cuerpos han de venir a ser algo jamás (...) 
y como no entendiese que hubiera más que cielo e infierno, no hacían sacrificios y 
sufragios por las ánimas de los difuntos, dando por razón, que si estaban en el 
cielo, no lo habían menester, y si en el infierno no les aprovechaba.*% 


Antes de la llegada de los españoles los conceptos de pecado, infierno y cielo (en 
el sentido futurista), fueron desconocidos por el habitante andino. La Iglesia Católica 
introdujo estos conceptos y les impuso a creer de la forma occidental. Además, esta 
concepción nos lleva a entender que hay una jerarquización de los tres espacios que 
componen el universo: el cielo, encima de la tierra, el infierno debajo de la tierra, ambos 
son posteriores del Kay, la vida presente terrenal. 

En la concepción cristiana tradicional, la ubicación espacial de cielo e infierno 
corresponden a una oposición entre el bien y el mal, de tal modo que en el Hanan Pacha 
morarían los dioses y los santos, y el Uku Pacha estaría poblado por el “diablo” y los 
espíritus que obran mal hacia los seres vivos. El problema resulta que esta concepción de 
influencia occidental, causa confusión, porque en la cosmovisión andina el Uku Pacha, es 


la morada de los buenos y malos, así como, tanto en el Hanan Pacha, en el Kay Pacha, y 





85McIntosh, 4, 
86 Bouysse-Cassagne y Harris, 16,17, aquí se cita a. Bernabé Cobo (1565), Historia del Nuevo Mundo. 
BAE, XCI-XCII, Madrid, 1964. 
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en el Uku Pacha, cohabitan divinidades buenos y malos, seres vivientes buenos y malos, 
por lo tanto, no hay infierno futuro como se entiende en el cristianismo. La cosmovisión 
andina plantea que todo es presente y aquí (tiempo y espacio). Las faltas se castigan o se 


busca el perdón de inmediato. 


3.2. El Supay Wasi 

En esta sección profundizamos el lugar y espacio de los habitantes que pertenecen 
al Uku Pacha, considerando conceptos como el diablo y el infierno, que sería el 
equivalente a Supay Wasi en quechua. Verónica Cereceda, encuentra datos sobre el 
diablo e infierno en la artesanía quechua, sobre todo en los tejidos recogidos del mundo 
Aymara de Bolivia, éstas le llaman poderosamente la atención por los extraños grabados 
de animales llamados “Khurus indómitos” (lo que no es dominable, esencia pura de 
salvaje), donde le revelan conocimientos sobre el diablo y el infierno ubicados en el 
mundo de abajo. Para Cereceda, con la llegada de la religión católica, las divinidades 
andinas sufrieron dos caminos: o se asimilaron a la religión cristiana o, descendieron 
hacia las profundidades para hacerse invisibles, donde tuvieron que aguantar su 
identificación con el Satanás europeo y sus séquitos. El supay (espíritu del mal en el 
entendimiento andino), hoy también es conocido en aymará y quechua con el nombre de 
sagra (diablo). Este se convirtió en la encarnación principal del diablo cuya morada fue 
reubicada abajo, en el fondo de la tierra, llamado infierno, allí vive en la clandestinidad, 
escondido, como si tuviera miedo a la persecución del ángel Miguel. 

Las tejedoras andinas, para Cereceda, reconocen al nuevo supay como la 
inspiración de las imágenes en sus tejidos y por eso lo llaman supay pallay o sagra pallay, 
es decir tejidos decorados con imágenes del demonio. “¿Quiénes son estos khurus y 
porqué han sido propuesto en los tejidos?”*%”, Son seres extraños, que evocan una idea de 
lo demoníaco; todos son animales con anatomías diferentes fuera de lo normal: colas 
largas que terminan en una flecha, dos ojos grandes en la cara, cuellos alargados. Entre 
sus actividades principales de éstos se descubre que se multiplican, engendran, sin que se 
note si el que engendra es macho o hembra o de la misma especie, porque parece que de 


un mamífero puede surgir un sapo o un pájaro. Todo esto le sugiere a Cereceda que los 





87 Tbíd., 318. 


36 


khurus (demonios) habitan un espacio. Pero ella misma manifiesta que aun no es 
definitiva tal interpretación; se hace necesario continuar haciéndose preguntas y seguir 
investigando quienes son estos khurus, donde están y como se manifiestan hoy. Pero 
tenemos el indicio en el parecido al que se pinta al diablo occidental como un personaje 
que posee cola, orejas largas y carga un trinche. 

Sin embargo, en mi experiencia personal de la cultura Wanca, estos relatos son 
conocidos. Igualmente se registran en los tejidos y otras artesanías como: “los mates 
burilados”, pinturas, tallados de madera (mascaras) y hasta se interpretan danzas como: 
“los auquish”, “los condenados”, “la morenada” y “la diablada”. Es decir se cree en los 
seres invisibles o espíritus que pueden encarnarse en ciertos animales y están al acecho de 
las personas que se comportan mal y reencarnarse en ellas si se cruzan por caminos 
peligrosos donde ellos se encuentran. Muchos de estos espíritus actúan como 
instrumentos de las divinidades del Uku Pacha. 

En la creencia general que viene desde tiempos inmemoriales, muchos de ellos 
son simplemente los espíritus o almas de los ancestros que han muerto. A éstos se les 
llaman los awquillos y awelos (viejos y ancianos), cuyas moradas están en diferentes 
lugares: en zonas alejadas que el hombre llega con menos frecuencia, en los manantiales, 
en los cerros, cavernas o cuevas, en las rocas grandes, o en los árboles enormes de larga 
vida. Por eso en el santuario de Warivilca al Sur de Huancayo hay un árbol de molle 
antiguo y la creencia popular es que allí vive el espíritu de la divinidad de las aguas 
porque al lado fluye un manantial y este árbol puede causar daño o curar males mediante 
el pago que se le haga. Javier Rivera en su artículo “Mitología en los Andes”, concuerda 
en sus relatos con la cosmovisión Wanka. Allí narra uno de esos mitos que recoge: 


Los auquillos son personas que viven dentro de la tierra, salen por donde sale el 
agua del manantial. Los auquillos cuidan los animales (...) cuando la luna está 
llena (...) sale tocando la tinya, sale a ver sus animales. Cuando vamos a la altura, 
tienen... que invitar con coca y cigarro, ron, diciendo: Awkillo, aweoloy, 
chanchapahuri, Irak, yaya, (Señor abuelo mío, mastica las hojas de coca, montaña 
padre, ayúdame, acompáñame) (...) El awquillo ayuda cuando en las casas le 
ofrecen ofrendas con coca y cigarro... En la altura cuida el ganado.* 





88Javier Rivera, en Alejandro Ortiz, 150. A la vez Rivera cita a: Losack Mendizábal (1964), Pacaraos: una 
comunidad en la parte alta del valle de Chancay. Revista del Museo Nacional 33, pp. 12-127. 
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Es importante notar aquí, que aunque la mayoría de las narraciones califican a 
estos espíritus de agresivas y malignas, muchos ritos se muestran como protectores y 
generosos hacia los habitantes de la Pachamama. 

Otro Apu para los Wanka de gran importancia, apenas mencionado por Rivera es 
el Amaru a quien le denomina de “gran poder subterráneo”, lo presenta como una 
“misteriosa entidad ctónica, conocida solo en los Andes del sur del Perú.”*% Está 
refiriéndose a Puno y Bolivia, zona Aymará. Aquí podemos notar que los investigadores, 
no han abarcado a todas las regiones del país, dice del Amaru, que suele ser representada 
por una enorme serpiente y cree que es el causante de los grandes deslizamientos de lodo 
y otros accidentes. También se menciona su popularidad adquirida a partir de personajes 
históricos que se llamaron a sí mismos con este título: uno de los últimos incas Tupac 
Amaru I, luego un cacique que organizó una revuelta contra el poder español durante el 
Virreinato, Tupac Amaru II y finalmente una organización terrorista contemporánea 
conocida como Movimiento Revolucionario Tupac Amaru (MRTA). 

Sin embargo en la cultura Wanca, el Amaru es un Apu principal de la mitología, 
está relacionada con la formación de la población Wanca (que en quechua significa roca), 
allí surge el nombre de Huancayo la ciudad capital incontrastable más importante de la 
sierra central del Perú, cuyo origen del nombre viene de: (Huanca, piedra), Yoc (el que 
posee o tiene), “donde está la roca”, Huancayo. 

Según el mito Wanca, cuenta que el hermoso Valle del Mantaro hace dos mil años 
antes de Cristo, era una enorme laguna en cuyo medio había una roca inmensa que 
sobresalía de las aguas. Durante el día a pleno calor del sol, se emergía una enorme 
serpiente llamado Amaru (yacumama) a tomar sol y cubría toda la roca; luego de algún 
tiempo apareció una serpiente pequeña posiblemente su cría, sin embargo, según crecía 
no alcanzaba la roca para cobijar a ambos. Llegó a ser adulto el pequeño, y en un buen 
día, se desató una gran batalla entre ambos, se elevaban hasta la nubes y al caer en aguas, 
las colas golpeaban mucho, produciéndose una enorme convulsión que hizo que, al lado 


sur del valle se abriera una grieta y por allí se escurrió las aguas de la enorme laguna, 


82 Javier Rivera en Alejandro Ortiz, 151. 
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arrasando en su paso, animales, plantas, causando deslizamientos y lodos. Quedando 
como testigos únicos del lago, los ahora existentes lagunas de Paca y Nahuinpuquio, 
dentro del Valle del Mantaro. El relato continúa, en medio de la gran lucha de los Amaru, 
se desató una tormenta en el cielo, los relámpagos y rayos se cruzaban sobre estos seres, 
logrando al final liquidarlos a ambos, cuyos espíritus cayeron a tierra y se refugiaron en 
las cuevas o cavernas de las quebradas y laderas; desde allí en épocas de invierno cuando 
las nubes están cargadas a punto de desatarse una granizada, sale un Amaru de la tierra en 
forma de una nube, dejando un agujero y se dirige hacia las nubes a internarse, mientras 
tanto nuevamente las relámpagos le atraviesan en el aire hasta desaparecerlo totalmente. 
Este fenómeno es muy conocido en la actualidad, por los habitantes agrícolas del Valle 
del Mantaro. Estas nubes con figuras de serpientes pueden ser de dos colores, cuando es 
de color gris oscuro, es un buen augurio para los campesinos, habrá buena cosecha; caso 
contrario si la serpiente es de color blanco, es señal que la cosecha será muy escasa, por 
dos razones: o serán arrasadas por los fenómenos naturales, (granizo, hielo, sequía, 
vientos huracanados) o serán atacadas por plagas y enfermedades agrícolas. Cuando esto 
ocurre, los ancianos de las familias hacen oraciones dirigidas al Apu Amaru para evitar 
que castigue a la agricultura. Luego de estas acciones es nula su participación del Amaru 
no hay otras intervenciones o encuentros entre él y los humanos. 

Así con la presencia del Apu Amaru, que al principio es considerado malo pero 
termina siendo bueno; otras divinidades andinas, reemplazados por demonios 
occidentales, que realizan acciones negativas en relación al poblador; finalmente 
terminan siendo considerados de benefactores dentro del mundo andino. Pondremos un 
ejemplo de cada situación. 

Otro peligro siempre frecuente cuando se tiene contacto con estos demonios son 
los momentos de “tentación”, con algunas atracciones irresistibles, que se producen 
generalmente durante las fiestas tradicionales, los supays caminan cerca del pueblo 
buscando a su víctima. Es cuando la gente retorna a sus casas con efectos del alcohol, 
pueden oír música detrás del cerro, en las quebradas e incluso ver danzantes con disfraces 


a todo color, o una mujer hermosa que producen un estado tal de exaltación emocional 


“Ibíd., 151, Rivera en el mito que describe sobre el Amaru, lo califica como el causante de deslizamientos 
de lodos, pero en el mito wanca, ocurrió solo una vez tal deslizamiento. 
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que es imposible resistirse, y se dirigen hacia esa atracción y pueden caer a los 
precipicios y encontrar la muerte, porque estas atracciones no son reales, todo es engaño, 
un espejismo porque llegado al lugar es vació o tiene un precipicio. Cereceda tomando 
como referencia a Castelli dice: 


Las visiones en este tipo de relatos recuerdan poderosamente la sensación del 
abismo (...) que produce falsos datos de los sentidos, detrás de los cuales no 
existe sino el engaño. Pero su efecto en las comunidades andinas es un estado 
especial de pérdida de la conciencia, que puede llevar a la locura. Sin saber por 
dónde camina, el que se ha enamorado de una ilusión —sonora, visual, incluso 
erótica, ya que, a veces, parece que es el amado el que toca o canta- puede caer en 
las quebradas o darse golpes a sí mismo pensando que lucha con algún 
adversario.” 


Los relatos de estos supays, presentan como buenos, son de beneficio para los 
ganados y riquezas. Durante la conquista, los incas y los que tenían riquezas, enterraron 
oro y plata y lo pusieron al cuidado de estos espíritus para que no se lo llevaran los 
españoles, y si lo encontraran fuesen atacadas con diferentes enfermedades incluso con la 
muerte. En la actualidad, en el mes de agosto, o durante el verano, la tierra se abre y los 
diablos o supays hacen brillar el oro escondido para que alguien con mucha suerte pueda 
encontrar y hacerse rico gracias al supay. Estas historias llamadas “tapadas” son famosas 
y tan ciertas, existen testimonios de saqueadores o “huaqueros” que rescataron paquetes 
de oro y plata, y los que hicieron sin pago alguno a los espíritus, efectivamente se 
enfermaron y muchos han muerto en el Valle del Mantaro poseídos por el espíritu del 
“malaire” o “awquillo”, mientras que ofreciendo ofrendas y pagos, rescataron y tuvieron 
mucho dinero. El supay es también considerado como: el inspirador por excelencia, el 
maestro de la música; el creador de las danzas como el de los carnavales y muchas 


canciones. 


Todas estas experiencias que son lo sagrado del mundo andino, que fueron 


considerados como demoníacas, no era más que una política religiosa de “extirpación de 


92 


idolatrías”””, sentenciar a muerte a las divinidades andinas y los antiguos cultos. Pero 





21 Cereceda en Ortíz, 354. 
Adolfo Vienrich, Azucenas Quechuas. Tarma-Perú: Edi. La Aurora, 1959, 21-23. Durante dos siglos 
desde la llegada de los españoles existía una misión a cargo de las jesuitas llamadas “Extirpadores de la 
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que en la práctica nunca se han logrado erradicar totalmente de la cotidianidad de 
nuestros campesinos, lo que se logra es, ubicar a Satanás en el Uku Pacha, malográndose 
el concepto original de ésta. A partir de allí, el supay andino es el diablo cristiano y todas 
las divinidades se convierten automáticamente en diablos porque habitan en la tierra. 
“Los seres que hoy día pueblan el manqha pacha, son considerados “diablos”; pero el 
carácter incontrolable de las fuerzas que desencadenan no niega el trato recíproco entre 
ellos y los humanos.” 

Según la influencia católica, estos dos mundos el Hanan Pacha y el Uku Pacha (el de 
arriba y el de abajo), los santos y los diablos son totalmente contrarios, como el pecado y 
la gracia se anulan mutuamente, como el día y la noche, aun en los cultos actuales 
persiste esta separación, el sacerdote católico puede realizar misa dirigida a Dios y los 
santos, pero el sacerdote andino que prepara su mesa para adorar a los supay y a los 
espíritus de los ancestros es considerada como culto a las tinieblas, hechicería o idolatría 
demoníaca. 

A pesar de estas influencias, en el mundo andino, todavía se mantiene esta relación 
de reciprocidad entre las tres pachas, muchos elementos siguen vigentes: la del equilibrio, 
porque no hay nada separado de la vida cotidiana. Lo divino y lo humano, lo material y 
lo espiritual se encuentran en correlación y completa armonía entre si. 

Un ejemplo de equilibrio es las influencias del Hanan Pacha, pues se cree que 
divinidades como el sol, la luna y las estrellas dan inteligencia a los agricultores a fin de 
elaborar su “calendario lunar” en la que marcan la época de siembra, de fertilidad, de 
floración, de madurez y las cosechas de los productos. En la ganadería también influyen 
los movimientos de luna, todo en beneficio de los habitantes del Kay Pacha. En 
retribución, se realizan grandes celebraciones, ritos, ceremonias, ofrendas a todas estas 
divinidades tanto del Hanan Pacha, del Uku Pacha, a la Pachamama, la tierra, las 
semillas, y a los ríos que han de regar la agricultura en tiempos de sequía. La 
participación es total Dios, seres humanos y naturaleza. Esto es equilibrio, reciprocidad y 


solidaridad. Por eso para los campesinos, ayllus o comunidades existen divinidades, 


idolatría de indios del Perú. Luego de su fracaso decían “instintivamente vuelven a sus prácticas anteriores, 
por lo que será difícil exterminarlos.” 
%Tbíd., 37. El Manqha Pacha (aymara) es el equivalente al Uku Pacha (quechua). 
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fuerzas creadoras y que esas fuerzas están en todo ser, por lo tanto, merece el 
agradecimiento y sumo cuidado de parte de los seres humanos. 

Entonces el (Uku Pacha), es también morada de otras fuentes de vida, los 
manantiales que brotan del subsuelo, toda planta brota de la tierra, las semillas que el 
agricultor deposita debajo de la tierra, después del proceso de la muerte nace una nueva 
vida; es decir se cree en la resurrección de los muertos, por eso se espera que en algún 
tiempo los muertos (los awquillos, awuelos) volverán a la vida encarnado en su propio 
cuerpo, mientras, se debe tener mucho respeto porque están presentes en espíritu. 
Concepción Bravo refiriéndose a las “semillas que germinan” y a los muertos”, afirma 
que existe una interacción de los dioses locales que ponen en comunicación los tres 
planos del universo. 


En este sentido cobra importancia el culto a los muertos, que originó una serie de 
ceremonias de marcada significación social. Pero no es solo este aspecto de la 
vida espiritual del hombre del Tahuantinsuyu el que adquiere el sentido de 
relación socio-religiosa. De hecho, todo el ritual, tanto el que se organizó en torno 
a la religión solar del Estado como a la popular de ámbito regional o local, estuvo 
determinado por el juego de las relaciones sociales desde el momento en que las 
huacas, en sus diversas modalidades, estaban vinculadas con el hombre y sus 
actividades.” 


De acuerdo a varios antropólogos la clasificación de las tres Pachas arriba, aquí y 
abajo tiene una correspondencia con los tres tiempos, del pasado, presente y futuro. El 
Kay Pacha está en el presente, el Uku pacha nos lleva al pasado remoto, mediante la 
comunicación el espíritu de los muertos y las divinidades, pero el Hanan Pacha no parece 
corresponder al futuro, más bien al presente por encontrarnos en la era cristiana . La luz 


del Dios-sol es para la vida presente. ¿Y el futuro entonces?, la autora dice al respecto. 


Para dar respuesta provisional volvemos a la imagen del joven Laymi quien nos 
explicó cómo en el momento del juicio el mundo dará la vuelta para que lo de 
abajo tome el lugar de nuestro mundo presente, de nosotros. Es decir, no solo el 
pasado sino también el futuro se ubica en la Pacha de abajo. La próxima edad 
brotará de donde salen los poderes repentinos e inciertos que nos dan la vida, y así 
los antepasados, la gente de tiempos anteriores, que no solo hacen fecundar la 
tierra desde el Manqha Pacha, sino que además son fuente de un futuro más 
lejano. Están bajo tierra como semilla de fecundidad y de una nueva sociedad. La 


Concepción Bravo en Ballesteros, 289. 
25 Tbíd., 289. 
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actual concepción aymará de la historia se expresa entonces en un movimiento 
pendular, por el cual nuestro mundo, regido por el orden solar, se alterna con el 
otro, tenebroso, que es fuente de creatividad y de crecimiento. 


Por lo tanto afirmamos, la esperanza de una resurrección, todos los que han 
pasado de vida a muerte, volverán de muerte a vida. Aquí encontramos el elemento 
importante para el diálogo interreligioso; así como en Jesucristo hay esperanza de 
resurrección para todos porque Él es la primicia, como la nueva planta que germina de la 
tierra. 

Como última consideración acerca del Uku Pacha, no podemos dejar de lado la 
explicación de Domingo Llanque desde la realidad actual del Aymará: 


Es el mundo de abajo o de la oscuridad. Es el lugar de las profundidades oscuras y 
tenebrosas donde están concentrados todos los espíritus del mal. Este sitio es 
muchas veces referido como el infierno o como la profundidad misma de la tierra 
de donde eruptan los volcanes. Los espíritus que moran en este lugar son por 
naturaleza maléficos en su totalidad, aunque para engañar al hombre pueden 
mostrarse dadivoso a los incautos. Estos engañadores son los Anchanchus 

(demonios dueños de las minas).” 

En la parte de la sierra central del Perú, dicho concepto no es difundido como tal; 
porque no hay volcanes, y como se vio no todos los calificativos son negativos. Llanque 
enfatiza la fuerte influencia católica entre los aymaras, quienes tienen por su parte a 
generalizar de malos a todos los habitantes del Uku Pacha. La influencia del catolicismo 
ha sido muy grande entre los aymaras, variándose los conceptos de relacionalidad entre 
los tres Pachas. Por ello más adelante, Llanque muestra su preocupación del sincretismo 
religioso, por el fuerte contenido de los elementos rituales católicos, y hasta qué punto los 
Aymaras han asimilado estos elementos en su religión, cuál es su visión sacral y cómo 
puede ayudarle a reflexionar y enfrentarse, a su realidad histórica como grupo étnico en 
peligro de su existencia futura frente a los poderes político-económicos de su entorno. 
Estos son temas que no han sido todavía trabajados dice Llanque. Todo no se ha perdido, 


hay esperanzas de seguir luchando con elementos a favor de lo que perduran todavía en el 


mundo aymará. 





% Bouysse Cassagne, 56. 
27 Recordemos que el término Uku Pacha es equivalente en el aymara Mangha Pacha. Véase: Domingo 
Llanque, 74-75. 
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También observamos que el campesinado aymará formula su existencia como 
dependiente de un equilibrio de relaciones entre el mundo sobrenatural y el 
mundo cósmico. Y que cuando se ha perdido este balance es cuando surgen los 
problemas que afectan a la vida total a nivel personal, familiar y comunitario. 
Esta esperanza no solamente debe ser un reto del mundo aymará. Es importante la 
unidad de esfuerzos para luchar a nivel de todas las etnias latinoamericanas y caribeñas, 
contra las fuerzas socio-políticas que destruyen su mundo cósmico. Para esta lucha es 


necesario el diálogo interreligioso, la aceptación de las diversidades culturales y 


religiosas y la solidaridad recíproca. 


3.3. Hacia el diálogo interreligioso 


A partir del siglo XVI la invasión de España en América Latina trajo como 
resultado la desestructuración de valores, costumbres, sistemas económicos, sociales, 
religiosos y culturales de los pueblos originarios. Rompió con elementos claves de 
convivencia en el campo de la agricultura, la lógica de los pisos ecológicos, uso de 
“andenes” y la diversificación de manejo de productos como control ecológico ante 
riesgos naturales y de la erosión de la tierra. Prácticas comunitarias de reciprocidad y 
colaboración, donde el Ayni, Ayllu, Minka, tenían un sentido de convivencia familiar y 
comunitaria fueron interrumpidas. También se destruyeron diversas prácticas culturales 
como los idiomas nativos, artesanías variadas (tejidos, vestimentas y manualidades), 
música propia, instrumentos nativos propios (quena, charango, bombo antara, zampona); 
ritos y celebraciones colectivas como las grandes fiestas, las faenas (trabajo comunitario), 
y las safa-casas (was1 1shpy), donde la participación familiar y comunitario en el techado 
de una nueva casa para un nuevo matrimonio era total. Y se dejaron de considerar como 
válidas sabidurías del pueblo en torno a la salud, la alimentación, la medicina y muchas 
otras más. 

Sin embargo, el Dios de la vida ha estado siempre acompañando y protegiendo la 
vida de los pueblos andinos en sus luchas de liberación. Es a partir de esas luchas y esta 
realidad que ha germinado un diálogo interreligioso entre la espiritualidad ancestral 


andina y el cristianismo. De esta experiencia de vida en relación con Dios es lo que 





% Ibíd., 81. 
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Xavier Albo comparte, respondiéndose a una pregunta: ¿“Es una verdadera experiencia 
del Dios vivo?” Su respuesta afirmativa, explica que Dios se ha manifestado en los 
diferentes “signos, lugares y tiempos”, en las experiencias del hogar y familia; el trabajo 
agrícola y ganadero; en todas las instancias que tienen que ver con la fecundidad y la 
multiplicación de la vida; la salud y su cuidado; comunidad en todas sus dimensiones; el 
pobre y el necesitado; la fiesta en todos sus niveles; tiempos de crisis y en luchas 
reivindicativas.'% 

Hace énfasis especial en las celebraciones donde se comparte: “La música, el 
canto y baile, la vistosidad de los vestidos y disfraces, el humo y el olor de incienso, el 
sabor de la comida y bebida, la coca y el trago.”!%! Estos tiempos de crisis que se vive 
hoy, como enfermedad, muerte, calamidades naturales y climáticas, conflictos sociales, 
son llamadas de atención que nos exigen revisar nuestras conductas, en la vida de 


relacionalidad con Dios, los seres humanos y la naturaleza. 


El nombre concreto de Dios, presente en estos signos y momentos, podrá variar 
según el peso respectivo de las tradiciones ancestral, europeo — colonial o 
moderna. Unos hablarán más del Padre Sol, de la Madre Tierra y de numerosos 
espíritus, santos y santas; otros en cambio, hablarán más de Dios y de Jesucristo; 
y unos terceros combinarán los dos sistemas para conceptualizar sus creencias. 
Pero en todos los casos su contacto con este mundo superior —que para nosotros, 
bajo cualquiera de esas conceptualizaciones, es un contacto con quien llamamos 
Dios- se realiza de manera privilegiada en torno a estos ejes, signos y 
momentos.” 


Precisamente, Xavier Albo, encuentra valores y actitudes, en experiencias de vida 
andino-cristianos. De las virtudes cristianas subraya los siguientes: la justicia, el amor, la 
comunicación y el perdón. De los contextos culturales andinas y de otros contextos 
culturales que encuentra menciona la solidaridad, la reciprocidad, la reconciliación, la 
comunión con todo el universo y el respeto y la confianza en Dios. 

Solidaridad en la familia y la comunidad es vista como sagrada. Así mismo, la 


cultura, la lengua y el sistema de trato social son considerados con mucho respeto. 


2 Xavier Albo, en Marzal, 233. 


100 Tbíd., 234-235, Es un resumen de lo que Albo presenta de un artículo de “Fe y Pueblo” n. 13, pp. 42-48. 
101 Tbíd. 
102 Tbíd. 
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Se aconseja la aceptación a los del “inferior” y a las parejas pues se deja de lado 

las perspectivas individuales. 

La Reciprocidad, actúa como la base de las relaciones humanas y sociales. Es un 

modelo relacional, dinámico, expansivo no para el lucro acumulativo de uno, 

sino para la abundancia compartida y creativa de todos/as. 

A través de la Reconciliación se restablece el equilibrio roto, mediante un abrazo 

y perdón, la palabra clave nunca es “aniquilar”, sino “igualar” o nivelar, con un 

espíritu de respeto a la identidad del culpable. 

Comunión con todo el universo: la solidaridad, la reciprocidad y la 

reconciliación son las claves en la convivencia entre humanos y todo el cosmos. 

La comunión no se da solamente entre los humanos sino con todo el cosmos y con 

cada uno de los seres que lo componen; “...todo es tratado como un ser vivo que 

merece cariño y respeto. Hasta la piedra y el gusano (...) Francisco de Asís se 
encontraría a sus anchas entre sus hermanos aymaras.”*% Y podemos añadirle, no 
solo en el mundo aymará sino a nivel de toda Abya Yala. 

El Respeto y confianza en Dios y en los seres sobrenaturales al ofrecerles 

ofrendas generosas, en espera que sus respuestas serán más generosas aún. 

La propuesta principal y final que plantea Albo, después de muchas 
consideraciones difíciles de ver un pueblo aymará pobre pero creyente, que por siglos 
sufrió los procesos de colonización y marginación, es la concepción de un Dios liberador. 
El concepto del kuty (volver o avanzar hacia el futuro) siempre está presente, es decir, el 
restablecimiento del equilibrio significa que, aun los muertos (como las semillas), son un 
germen del futuro, pero también existe una visión cósmica que lleva más bien al “mito 
del eterno retorno” hacia la recuperación de lo perdido, tal como las divinidades han 
deseado que el mundo sea. Esta liberación se dará en tres dimensiones: El fortalecimiento 


de la vida, el de la comunidad y el de la nación aymará. Albo subraya este último punto: 





103 Xavier Albo, “La experiencia religiosa Aymara” en Manuel Marzal (ed.), El rostro indio de Dios. 
México: Universidad Iberoamericana, 1994, 237, 
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“Su liberación debe pasar por el reconocimiento igualitario y el fortalecimiento de todo lo 
que los identifica como aymaras: su historia, su lengua, su cultura, su religión, su 
organización social como comunidad, pueblo y nación.”!% 

Esta liberación tiene que surgir más allá del sincretismo religioso o de un 
colonialismo teológico, se incuba en las luchas de liberación, donde podamos desarrollar 
nuestra propia teología. La liberación debe germinar en la fraternidad entre la religión 
cristiana con la religión de la Pachamama. 

Diego Irarrázaval trabaja dentro de un “Cristianismo Andino”, donde conviven 
quechuas, aymarás, mestizos, interactuando entre formas autóctonas y formas sincréticas, 


de carácter pluri-cultural e ínter-religioso. Allí se pregunta, 

¿A dónde va la humanidad en este mundo acelerado?” (...) En medio de 

incertidumbres, de avances y de retrocesos (...). Hay cantidad de acontecimientos, 

modos de creer y amar que indican la gestación de buenas y bellas realidades.!'% 

El resume que hay cuatro temáticas que debe considerarse como modelos del 
cristianismo andino: la espiritualidad terrenal, símbolos andinos, la reconstrucción de la 
modernidad y formas andinas -comunitarias y modernas- de hacer trabajo bíblico. 

Hay un vacío teológico con respecto al Espíritu Santo, un vacío pneumatológico. 
Diego dice que no se puede ver al Espíritu Santo en las diversas religiones como alguien 
se preguntaba que “cada cultura es materia prima para el Espíritu del Señor”, ve que 
todavía hay dificultades en reconocer la presencia de Dios, el Verbo, el Espíritu, en las 
prácticas religiosas andinas: 


Me parece prioritaria la sensibilidad, reflexión, acción, con respecto al Espíritu de 
Dios en el aquí y ahora. Es el Pneuma quien sostiene los lenguajes andinos de la 
fe, las tradiciones católicas e inter-religiosas; el Pneuma nos conduce a la verdad. 
Al respecto vale aclarar que las religiones no son en sí mismas salvíficas. Es Dios 
quién salva a pueblos (con sus costumbres creyentes, rituales, éticas. Esta 
salvación tiene como mediador definitivo a Jesucristo que —con su Espíritu- ama a 
toda la humanidad.“ 





104 Albo en Marzal, 239. 
105 Diego Irarrazaval, Un Cristianismo Andino. Quito Ecuador: Ed. Abya Yala, 1999, 11. 
106 Tbíd., 83. 
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El diálogo inter-religioso, es el trenzado de las religiones, que tiene que tomar la 
opción evangélica por el pobre y la liberación de todos/as con carácter permanente 
porque no es aislado del contexto en que vive. 


Un diálogo intra-religioso y ensimismado no corresponde con los anhelos 
humanos ni con los designios del Dios liberador (...) En nuestra realidad 
globalizada y en un proceso de cambio de época, lo inter-religioso tiene 
proyecciones mundiales y cósmicas. La polifacética humanidad, nuestro medio 
ambiente, el cosmos, el sentir latente en las religiones, tienen como denominador 
común la búsqueda de la vida plena...!% 


El diálogo interreligioso debe llevarnos a asumir nuestra tarea de ser los 
orientadores espirituales en las sociedades actuales, el camino a alcanzar un buen orden 
mundial, es el desafío grande de mucha exigencia que nos invita a asumir una ética 
global. Todo esto no sólo debe quedarse como una propuesta teórica ni una ilusión post- 
moderna, las fuerzas de prácticas de elementos que poseen las religiones, servirán de 
orientadores, sobre todo la comunión en el Espíritu Santo, quien es el que conduce a la 
humanidad hacia los cielos y tierra nueva prometidas. 

Diego parafrasea un aporte de Clemente Condori, quien reseña como funciona la 
comunidad quechua: 


la fe en el Dios de nuestros antepasados y en el Dios de Jesucristo, aclarando que 
“es el mismo Dios” que se manifiesta en los cerros-Apus, en la madre tierra 
Pachamama, en las imágenes católicas; además ha descrito la inculturación del 
Evangelio de este modo: “desde nuestras culturas construimos un mundo más 
justo.'% 


A partir de mediados del siglo XX, la Biblia ha sido presentada de modo paralelo 
(protestantes y católicos) hacia las comunidades campesinas. A partir de allí, ya existe 
una interacción con la Palabra: ”En este sentido se van desenvolviendo varias lecturas 
bíblicas; las llevan a cabo marginados urbanos, la mujer, la juventud, afro-americanos, 
comunidades autóctonas, el multifacético pueblo de los pobres que escucha y camina con 


Dios »109 





107 Tbíd., 88. 
108 Tbíd., 144. 
109 Tbíd., 157. 
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Esta interacción se lleva a cabo en lugares y con sujetos concretos. En ese sentido, 
es importante tomar en cuenta lo que ya se ha avanzado, temas como lectura popular de 
la Biblia; de la Hermenéutica andina, que tienen que ver con la metodología de estudio 
de la Palabra. Diego, señala cuatro líneas hermenéuticas de acercamiento: Primero, Dios 
nos habla en Jesucristo. Segundo, la interacción entre comunidad y Dios es a través de 
signos como las fiestas. Tercero, la asociación comunal que incluye, la familia, la 
comunidad y sus líderes. Cuarto, la Palabra es apreciada no como cosa valiosa sino como 


relación verdadera con el Dios que da vida a su pueblo. 


En el diálogo interreligioso, hemos de tener presente el desafío lanzado por 
Margit Eckholt de elaborar una teología en la pluralidad de las culturas. Creo que vamos 
por ese camino y reconocemos que hay avances. En la actualidad ya existen muchos 
teólogos y teólogas indígenas que están produciendo materiales teológicos para las 
comunidades eclesiales y además se realizan lecturas populares de la Biblia. 

Diego Irarrázaval, sugiere que la producción teológica debe tener tres 
características: polifónica, pneumática y eco-humana. Polifónica, significa estar atento a 
las voces que se escuchan en diferentes lugares, es comprender que la población andina 
es parte de tiempos y espacios a nivel mundial. Diego cita a Renato Ortiz para decir que 
la mundialización, “...afecta al conjunto de las manifestaciones culturales (...) remodela 
la situación en que se encuentran las múltiples particularidades.”*! Vivir la Pneumática 
no es más que reconocer la presencia del Espíritu Santo en la cotidianidad de la vida, ser 
sensibles al Espíritu de Jesucristo en el acontecer cotidiano. Respecto a la característica 
eco-humana Diego afirma: 


La visión y acción andina, con respecto a los derechos humanos, se fundamenta 
en la correlación con lo sagrado, y logra conjugar lo humano con el medio 
ambiente (considerado no como objeto sino como seres vivientes). Cabe pues 
seguir afianzando derechos eco-humanos. La ecología no es simplemente añadida 
a la humanidad; más bien cada una es dignificada en relación con la otra. 
También subrayo lo eco-humano-espiritual, ya que el tercer término es 
fundamento de los otros dos, y los tres se correlacionan entre sí. La sensibilidad y 
perspectiva andina hace que los derechos eco-humanos-espirituales estén 





110 Tbíd., 176. 
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presentes en la praxis cotidiana (y no solo en quienes se especializan en estos 
asuntos) y en el conjunto del cristianismo andino.'*' 


El egoísmo, el individualismo, el etnocentrismo desaparecen a partir de estas 
nuevas consideraciones, en donde toda la espiritualidad de vida del mundo andino, está 
en relación a Dios y las divinidades. De esta forma cultural que amplía Ramos se tiene 
que considerar nuestra tarea teológica. “Toda la actividad humana del Aymará se realiza 
en un ambiente sacral religioso. (...) toda la estructura, de la actividad agrícola y 


ganadera está marcada por este carácter sacral y ritual.”!? 


CONCLUSIONES 


El Hanan Pacha es conocido como el mundo de arriba, de donde procede 
Viracocha, y donde habitan la luna, las estrellas y otros seres celestiales, que son 
elementos que contribuyen e influyen a favor de la vida como fuentes de vitalidad. en la 
cosmovisión andina. Viracocha es conocido como el creador del mundo, civilizador y 
transformador. Desde la cultura Tiahuanaca Viracocha se manifiesta en varias creaciones 
sucesivas; primero crea el cielo y la tierra, crea las culturas y las poblaciones, les deja 
mandamientos y otras enseñanzas; y les ordena ir a habitar los diferentes lugares que él 
mismo les asigna. Es posible establecer un diálogo entre el cristianismo y la cosmovisión 
andina, pues en ambas religiones el Creador actúa como la fuerza vital y espiritual que 
hace posible la vida del cosmos. En la cosmovisión andina toda la relación existente entre 
seres en el Hanan Pacha, el Kay Pacha y el Uku Pacha hacen posible entender la 
complejidad de su mundo sagrado. Su concepción cíclica no permite la verticalidad del 
Hanan Pacha hacia abajo, es decir hacia el Uku Pacha. La cosmovisión andina plantea 
modelos de pensamientos de relaciones de igualdad, de equilibrio; de reciprocidad, de 
solidaridad y cooperación unos a favor de otros, en contraste con la mentalidad occidental 


eurocéntrica de la supremacía de dioses, traída al continente durante la conquista. 


11 Tbíd. 
na Humberto Ramos Salazar, Hacia una Teología Aymara. La Paz-Bolivia:CTM-CML 1997,104. 
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El desafío es continuar en una nueva propuesta de reflexión teológica, que parta 
del reconocimiento de las culturas del mundo andino y reconozca las riquezas de su 
espiritualidad cotidiana. Luego tenemos la tarea de interrelacionar esta espiritualidad con 
el modelo bíblico de liberación que encontramos en el Antiguo Testamento, donde Dios 
libera a Israel de la esclavitud egipcia, la conduce por su éxodo en el desierto y lo 
acompaña hasta Canaán. Otro paradigma de diálogo e interrelación con las culturas 
andinas debe orientarse desde la fe en el Evangelio de Jesucristo hacia el establecimiento 
final del Reino de Dios. 

En el capítulo segundo, abordamos el tema del Kay Pacha: el mundo presente de 
la Pachamama. A través de la Pachamama se percibe el carácter cercano y amoroso del 
Dios creador, quien, por sus beneficios, cuidados, la manera de alimentarlos y 
protegerlos, demuestra características propias de una madre. La vivencia andina en 
Pachamama, se ha visto enriquecida a través del encuentro bíblico, donde los diversos 
pueblos han acogido la presencia salvífica de Jesucristo. La respuesta de agradecimiento 
a la Pachamama y a Jesucristo se expresa a través de una multiplicidad de ritos agrícolas 
y ganaderos. Hemos visto que el tiempo y el espacio conocido como el Pacha, no excluye 
el pasado ni el futuro, no se puede echar al pasado los acontecimientos históricos, es una 
interacción, convivencia, revivificación de sucesos, donde el futuro se entiende como la 
continuación del pasado y presente. La ciclicidad del tiempo y del espacio nos dice que 
todo es un proceso continuado de existencia. Los modelos del Ayllu y el Ayni, como 
organizaciones socio-política, económica y religiosa básica de los pueblos andinos, 
apuntan hacia una vida de sociedad justa, solidaria y de igualdad. 

El Kay Pacha cuyo significado es presente aquí y ahora, nos desafía a tomar 
decisiones inmediatas de nuevas propuestas y alternativas. La necesidad de construir una 
nueva sociedad no se puede esperar y postergar para el mañana. Con compromiso y 
responsabilidad debemos asumir el mandato profético de Jesucristo a favor de los más 
pobres (Mat. 25) y no permitir que las políticas económicas capitalistas del mundo 
postmoderno y globalizante, sigan con sus tendencias de acumular riquezas a favor de 
unos pocos en detrimento de una mayoría y de destruir nuestro ecó-sistema. 

El Uku Pacha en la comprensión andina es conocido como el lugar bajo la tierra 


donde el agricultor deposita las semillas que han de germinar; como morada de los 


51 


espíritus de los ancestros muertos en espera de una nueva resurrección, y como lugares 
especiales donde habitan los Apus y otras divinidades. Desde allí actúan como 
protectores generosos hacia los seres vivientes, u otros son maléficos que castigan y 
trastornan la convivencia en armonía. Pero hemos visto al mismo tiempo, que la religión 
católica introdujo los conceptos de pecado, infierno, purgatorio y el diablo, y suplantó el 
significado del Uku Pacha. Por tal motivo este último ha sido calificado por los cristianos 
como un lugar malo, habitado por los demonios. Necesitamos hacer una nueva lectura del 
Uku Pacha, que nos permita dialogar con las tradiciones cristianas. El desafío es una 
nueva práctica y una reflexión teológica andino-cristiana, a partir de una nueva re-lectura 
de la Biblia y desde la realidad cultural e histórica de nuestros pueblos originarios. 

Las iglesias cristianas y sus jerarquías eclesiales tienen la oportunidad de superar 
su denominacionalismo heredado en un ecumenismo real. Esto exige un testimonio de 
unidad y de responsabilidad, organizar utopías de esperanza a partir de la convicción de 
la presencia amorosa de nuestro Creador, el Dios de Jesucristo. Se hace necesario 
organizar la vida y misión de la Iglesia a partir de la convicción de la presencia amorosa 
de nuestro Creador y el Dios de Jesucristo; mediante la iluminación del Espíritu Santo 


que camina junto a sus pueblos de Latinoamérica, el Caribe y de la gran Pachamama. 
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